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Las colaboraciones que se recogen en esta nueva edition, presentan una rica tematica 
donde los equilibrados niveles de analisis, argumentation y crftica, revelan la fuerza inter- 
pretativa de la que se valen sus autores para construir y/o deconstruir los objetos de estudio 
de los cuales parten. En especial, cuando estos empiezan a hacerse inteligibles en su diver- 
sidad formal-factica desde una metodologia de la investigation multidisciplinar, que no 
deja de tener su afinidad con el nuevo discurso epistemologico. Es lo que hoy dia orienta la 
reflexion filosofica, historica, cultural, politicay social, a trascender las fronteras del cono- 
cimiento positivo moderno, para alcanzar otro, mas metateorico y hermeneutico que nos 
permita re-pensar la Historia, y que se basa en una mayor reclamo a la sensibilidad, la etica 
y la moral, el bien y la justicia; una exigencia de mayor igualdad, libertad y utopia. A1 me- 
nos, esta es la realidad presente y siempre constante del panorama latinoamericano. 

Desde este punto de vista, podemos afirmar, como en otras oportunidades, que las te- 
maticas planteadas no solo han recibido un desarrollo digno y consono con el compromiso 
intelectual de quienes las asumen, sino que, ademas son aportes originales que contribuyen 
cabalmente al esclarecimiento de las incertidumbres producidas por el apocaliptico mundo 
de las ideologias neoliberales. 

^ A si, Daniel Castro Aniyar en la section de Estudios , expone en “Mas aca de la Ra¬ 
zo* 1 ” una interpretation latinoamericana, de corte antropologico, en torno a los conceptos 
de postmodernidad, postmodernismo, deconstruccionismo y neomodemismo. A traves de 
un heterogeneo y representativo grupo de pensadores europeos y latinoamericanos, nos 
brinda una aproximacion suficientemente organica -como debe ser en estos casos- que le 
permite rastrear mas alia de los terminos y las corrientes doctrinarias, el sentido trans-con- 
textual del vocablo segun el referente arqueologico de cada cultura, sea la europea o la lati¬ 
noamericana. De este modo, todos los “post” propios de la crisis de la modernidad, que es 
una crisis de la racionalidad cartesiana, no hacen mas que dar cuenta del descalabro del 
imperio de la razon sin mas”, donde el mundo habia quedado a expensas del racionalismo 
absoluto. Ahora, el vacio de la existencia se le revela como el caos del ser. Salir del yugo de 
la razon instrumental, implicana liberar a la razon de si misma, y las altemativas “post” son 
apenas los primeros rudimentos con los cuales abrir el camino de retomo a la humanidad. 
En la perception antropologica, artfstica y sociologica de Castro Aniyar, la position de 
America Latina con respccto a Occidente, pasa por la recuperation de una multiplicidad de 
cosmovisiones arquctipicas que han sido separadas del universo sensible y simbolico de 
sus afectos y sentimientos. 

Andres Ortiz-Oses, abre nuestra section de Articulosy Ensayos, con “Cristales heri- 
dos”, donde en mas de dos centenas de aforismos, hace un vigoroso ejercicio de hermeneusis 
acerca del sentido y el significado de los sujetos y las cosas. Una libertad semantica corres- 
pondida con una sintaxis propositional, en la que el sinsentido y el contrasentido del signo 
tambien le confiere signification, podna considerarse como un eje pragmatico por el cual la 
expresion gramatical llega a totalizar (nunca cerrar) la polisemia de nuestra comunicacion. 
Ortiz-Oses esta cazado por una filosofia simbolica, tambien bautizada como “implications- 





mo simbolico”, donde libra una tenaz batalla por descubrir cada vez mas el uni verso de los 
sfmbolos (paradigmas) desde la intertextualidad de la referencialidad sintagmatica. 

Tal es el proposito que anima a Juventino Caminero, cuando en su artfculo “El Len- 
guaje aforistico. La Aforfstica de Andres Ortiz-Oses”, despues de puntualizar con claridad 
ejemplar las caracterfsticas del lenguaje aforistico, nos explica por que Ortiz-Oses ha elegi- 
do este estilo comunicativo, cuales son sus ventajas cuando es utilizado por un hemeneuta 
muy bien relacionado con las disciplinas mas importantes del conocimientos, y en especial 
con la mitologfa vasca. 

Antonio Boscan, en su ensayo “Analisis critico a la interpretation del Dr. Antonio 
Perez-Estevez de lo femenino en el pensamiento griego y medieval”, plantea, sin animo de 
polemizar sino de complementar, una critica al Dr. Perez-Estevez como lector e interprete 
del tema de lo femenino en los textos griegos y medievales. Boscan considera que se ha 
dado por parte del autor, una deformation de la figura femenina -sobretodo en los pensado- 
res griegos, mas que en los medievales- al descontextualizar las obras analizadas de otras, e 
insistir que en ambas epocas la mujer solo representaba el mundo de la irracionalidad y la 
maldad, sin explicar suficientemente la realidad de fondo que se encubre con tal afirma- 
cion. Boscan termina considerando que desde la perspectiva feminista es necesario recono- 
cer que la imagen de la figura femenina es mucho mas compleja e interesante, y que las 
“ideas” que los autores griegos y medievales ponen en boca de la mujer deben ser compren- 
didas en una relacion de alteridad, desde la cual la mujer siempre ha sido una victima del 
varon: traiciones, enganos, deslealtades, asesinatos, etc. 

En “Walter Benjamin y Ernesto Che Guevara: Experiencia, Juventud ^revolution”, 
Daniela Rawicz desarrolla una interesante relacion entre dos pensadores nutridos por la fi- 
losoffa marxista de su momento. A pesar de las diferentes formas de militancia y activismo 
politico que los separan, Rawicz no tiene dificultad en demostrar que existe en ambos una 
idea muy concreta sobre la realidad de la vida como “experiencia , demarcada por una tem- 
poralidad historica, siendo lajuvenil la del espfritu libre, los suenos y los ideales. Benjamin 
no separa la juventud de la adultez, oponiendolas, como lo hacen los burgueses, quienes 
desvalorizan la juventud desestimando sus impetus de transformation y cambios, ya que 
para estos la “experiencia historica” es lineal, pasiva, en una permanente reproduction de 
lo dado. Por el contrario, Benjamin considera que la historia es una estructura discontinua, 
emancipadora, mesianica. Igualmente el Che Guevara entiende la revolucion cubana como 
ruptura historica, la de mayor importancia en la Latinoamerica del S. XX, realizada sin se- 
guir la receta de una supuesta evolution mecanica y progresiva hacia el socialismo. El idea- 
rio revolucionario del Che Guevara se gesta como proyecto de juventud para un futuro hu- 
mano posible y compartido en todo momento y circunstancia. Por ello, es necesario perpe- 
tuar esa “actitud juvenil” de inconformismo, renovacion y revolucion permanente. 

En la section de Notas y debates de Actualidad, Mario Fernando Bolognesi retoma 
una critica aun abierta a la Escuela de Frankfurt. El plantea la necesidad de distinguir entre 
Cultura, cultura de masas y mercancfa, sobre todo cuando existen tipos de expresiones cul- 
turales que son por definition contestatarias o anti sistema, que no siempre quedan bajo la 
influencia de la industria cultural, y que convierten el espacio publico en un receptor de opi- 
niones artfstica y esteticas que contribuyen a la libertad de comunicacion de los ciudada- 
nos. De quedar todo el arte y toda la cultura reducidos al fetichismo de la mercancfa, no ha- 
brfa posibilidad de nuevas libertades simbolicas. Un caso particular es el que se da en el 
Brasil, donde las principales manifestaciones de la cultura popular se encuentran fuera de 
la hegemoma del mercado y del sistema de consumo. 


Por su parte, Salvador Cazzato Davila, en “La materialidad en la Etica Discursiva se- 
gun E. Dussel , formula el cuestionamiento que hace E. Dussel desde la Etica de la Libera- 
cion a la Etica Discursiva. Nos propone una reconsideration de los principios universales 
que deben regir las acciones y los intereses humanos para una buena convivencia en una co- 
munidad de dialogo y de vida. A tal efecto, el intento de Dussel es introducir un principio 
universal de materialidad en toda norma basica, que permita considerar la vida como un a 
priori a toda norma, a partir del cual deba reconocerse la factibilidad y facticidad de los in¬ 
tereses generates sujetos a la convivencia colectiva. Esto implicarfa desformalizar la etica, 
e impregnarla de un sentido practico material mas efectivo, que pueda incluso orientar y es- 
tablecer responsabilidades por su incumplimiento, sobre todo, cuando en las relaciones asi- 
metricas entre norte y sur, los dominados han sido convertidos en “pobres” y “victimas”, 
diezmando las condiciones de production y reproduction de sus vidas. 

La Entrevista con ... esta a cargo de Luis Garagalza, que con el titulo: “Andres Ortiz- 
Oses. Hermeneutica en Vivo”, nos presenta un perfil bastante aproximado de Ortiz-Oses 
de su forma de reflexionar las experiencias de la vida y de su interes por el lenguaje afonsti- 
co, como una forma de darle libertad de expresion y comprension a sus ideates filosoficos y 
personates. 

La section d q Documentation presenta una information general del importante pro- 
yecto ICARIN de la Federacion Internacional de Universidades Catolicas (FIUC), organ- 
zado por la Universidad Catolica de Nijmegen (Paises Bajos), que pone a disposition del 
publico iberoamericano un importante medio para interactuar en el desarrollo de la filoso- 
fia actual. 

Finalmente encontraran nuestros lectores las acostumbradas secciones de Libros vis - 
tosy re-vistos, Panorama de Revista, Programas de Estudios Internacionales y Noticias e 
Informaciones. 
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Mas aca de la razon 

Beyond Reason 

Daniel CASTRO ANIYAR 

Escuela de Sociologi'a. Universidad del Zulia. 


RESUMEN 

En un primer momenta, este artfculo 
Simula una discusion densa, multidirectio¬ 
nal del problema en tomo a postmodemi- 
dad, postmodernismo, deconstruccionis- 
mo y neomodemismo con los propositos de 
ordenar proposiciones centrales y de esta- 
blecer un marco para comprender la crisis 
de la razon cartesiana cosmovisual y actitu- 
dinalmente. Luego proponemos diferen- 
cias para lo cosmovisual y lo actitudinal la- 
tinoamericano: por un lado, la soledad de la 
razon en las culturas noroccidentales y, por 
el otro, los recursos de lo afectivo (al menos 
en latinoamerica), como fuentes de criterio 
de verdad. Se trata de recordar una contra¬ 
position clasica de la Antropologia: expan- 
sividad e intesividad. 

Palabras clave: Postmodernidad, razon, 
antropologia, cultura. 


ABSTRACT 

In a first moment, this article simu¬ 
lates a thick, multidirectional discussion 
around postmodernity, posmodernism, 
deconstructionism and neomodernism in 
order to arrange some central propositions 
and stablish a frame for understanding the 
crisis of the Cartesian Reason in a cos¬ 
movisual and attitude way. After, we pro¬ 
pose several differences for cosmovision 
and attitude in latinamerican culture: In 
one hand, the lonelyness of the Reason in 
Noroccidental cultures and, in the other 
hand, the emotional resources (at least in 
Latin America), as sources of truth crite¬ 
ria. We remember here a classical oposi- 
tion in Anthropology: expansivity vs. In- 
tensivity. 

Key words: Postmodernity, reason, an¬ 
thropology, culture. 
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Este texto no pretende una vision profunda ni exhaustiva del problema de la razon en 
la discusion contemporanea sobre postmodemidad. Pero queremos comenzar a dibujar al- 
gunos rasgos que nos ayuden a precisar las posibilidades de avanzar en una nueva defini- 
cion de crecimiento desembarazada del dominio de la razon en America Latina. Se trata de 
acercarnos (no sin cierto peligro) a las prenociones que, desde nuestros propios imagos ob- 
tienen una identidad del espi'ritu, el alma del bosque de los significados en nuestra cultura. 
Tratar de ir reconociendo donde se perfdan los h'mites en que la razon se devuelve. 

Para ello, este texto se dispone a involucrarse en la discusion contemporanea sobre 
postmodemidad y postmodemismo, por lo que en un primer momento, intentaremos deste- 
jer autores que permitan ofrecer un marco teorico al problema de la razon en America Lati¬ 
na y que, a su vez, permitan ofrecer otro compendio de teorfa comparada, a la mano de in- 
vestigadores. En un segundo momento, como actitud frente al severe cuestionamiento que 
la razon hace de sf misma en Occidente, ofrecemos una discusion abierta sobre la importan¬ 
ce de los afectos en el crecimiento de nuestra cultura. 

/. PARTE. LA DISCUSION 

Este texto se va a comprometer con dos maneras de asumir el problema. A diferencia 
del uso de los terminos en los autores citados, partiremos haciendo la diferencia entre post¬ 
modemidad y postmodemismo. 

La postmodemidad se refiere al fenomeno social, el cual ha sido muy descrito en la 
discusion latinoamericana. Se trata de una notion descriptiva, sintomatica de la sociedad 
(postindustrial, industrial o global) afectada por el devenir ultimo de la modemidad, y ca- 
racterizada por su consiguiente sensation de ruptura y fragmentation de la realidad en los 
individuos. 

Sobre este concepto, tambien llamado originalmente y hasta la fecha “postmodemis- 
mo”, se enffentan, se yuxtaponen, se tangencian y se contemplan muchas posiciones: los 
que lo consideran inacabado, o bien a concluir, embrionario, hibridado, coherente, sectori- 
zable, completo, apenas visible, ideologizado, entre otros, dando a lugar una discusion tan 
rica y dispar, que pareciera parte del fenomeno mismo. 

El postmodemismo, por su parte, consiste en una discusion filosofica a raiz del senti- 
do y la esencia de la contemporaneidad, a veces mas alia de la historicidad occidental, en la 
misma condicion humana y que parte del cuestionamiento de la razon moderna. Ella repara 
en autores que incluso, no se denominan postmodernistas, pero que coinciden en una vision 
transfilosofica del hombre. A diferencia del paradigma clasico en filosofia, el postmoder¬ 
nism© no se realiza en la argumentation y enfrentamiento de posturas sino en el reconoci- 
miento de actitudes y condiciones como primer fundamento de toda disertacion. 

Claro, hay que reconocer el contexto y los puntos que hermanan la postmodemidad 
con el postmodemismo a todo nivel. En la estetica, por ejemplo, la relation entre la crftica, 
la creation y el consumo dejan que ambos conceptos integren naturalmente una sola reali¬ 
dad, asi como en el caso de la arquitectura postmodema o la industria cultural. Pero men- 
cionarlos a los dos conceptos del mismo modo parece traer mas confusiones reales que la 
delicada claridad de las cosas relativas. 

Acerca de otras divisiones conceptuales, Luis Britto Garcia habla de dos postmoder- 
nismos: el “postmodemismo”, una moda nihilista del pensamiento que presume sin mayo- 
res perspectivas de corresponder a una etapa superior a la modemidad y la “ultramoderni- 
dad”, parafraseando a Octavio Paz, que sintetiza el signo de estos tiempos, un penodo tar- 
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dio dentro de la modernidad, como razon de ser de occidente, en su momento mas maduro y 
mas saturado de si misma. Segun Britto Garcia la ultramodemidad es el anuncio de la tran¬ 
sition hacia un cambio historico importante, tal como ha sucedido en otros cambios de era 
(Britto Garcia, 1996). 

Rigoberto Lanz, por su parte, habla de “postmodernismo” para hacer referencia a la 
discusion traditional sobre el tema, tanto desde lo filosofico como desde el fenomeno so¬ 
cial. El termino se refiere a las discusiones dadas asi como sus consiguientes interpretatio¬ 
ns <Ie los hechos y los procesos. Y ha introducido el termino “posmodernidad (sin t)” para 
describir el resultado de la crisis del ambiente cultural, el limite final de la razon y el agota- 
miento cognitivo de la modernidad. Este ultimo es una “sensation de” y supone el arribo a 
una tierra de nadie, por conocer, solo descifrable en el trascurrir de los proximos tiempos y 
en el reto de pensar. La inasibilidad misma es “posmoderna” (Lanz, 1996). 

Habermas identifica tres posiciones en la academia sobre el tema. Elio le va a per- 
mitir ubicarse, luego de su libro “La Action Comunicativa”, en un cuarto tipo de discu¬ 
sion, a saber: 

a) el antimodernismo de los “jovenes conservadores”, como Bataille, Foucault, De¬ 
rrida. Estos reclaman a la modernidad el descentramiento de la subjetividad por el 
trabajo y la utilidad. Actitud modema para hacerse antimodemos. 

b) el premodernismo de los “viejos conservadores”, como Leo Strauss, Jonas y 
Spaeman. Reclaman a la modernidad la perdida de la razon sustantiva, la moral y 
el arte especializado. Recomiendan volver sobre los pasos. 

c) el postmodernismo de los “neoconservadores”, como Wittgenstein, Schmitt y 
Gottfried Bern. El conocimiento capitalista y la administracion rational advierten 
la explosividad de la modernidad cultural. Sostienen que la ciencia no contribuye 
a la signification de la vida, el arte es una ilusion pura que limita la estetica a lo in¬ 
dividual y lapoliticadebe separarsedejustificaciones morales (Habermas, 1989). 

d) ante ellos, Habermas, neomodernista, recuperarfa la modernidad de los estragos 
del ejercicio de la razon instrumental como fuente de poder en todos los ordenes 
de la vida humana. Propone un abrazo comunicacional, profundo, “como el de un 
paciente con su analista” en las esferas de vida de la sociedad (Wuthnow, Hunter, 
Bergesen y Kurzweil, 1988). 

LA POSTMODERNIDAD 

Lipovetsky, en su “La Era del Vacio” describe las sociedades industrializadas avan- 
zadas, en concreto los EEUU, como altares del individualismo, el consumo masivo, la di¬ 
version, el antiprohibicionismo, etc. A la llegada de las primeras recesiones en los paises 
centrales, el autor cambia algunos grados su brujula y escribe sobre como su sociedad acu- 
did a una era de hedonismo individual normalizado, el mundo de los “bio”, de los “light”, y 
la negation de la moral en todas sus formas. El sentido individual se impone como un crite- 
rio hedonista de la supervivencia y de la negation de la mistica o el sacrificio. Esta nueva 
sociedad es llamada por el “postmoralista” (Lypovetsky, 1983). 

Lipovetsky ha tenido un considerable exito editorial y su estilo es algo mas periodfs- 
tico que el de los autores siguientes. Sin embargo, quizas ha sido el, junto a Rorty, quien ha 
marcado un primer camino para la comprension del fenomeno postmodemo. No se trata de 
las primeras reflexiones ni de los origenes mas remotos, pero la popularidad de sus obras 
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puso a trabajar ante la discusion sociologica, el espejo de un nuevo signo en las sociedades 
contemporaneas, concretamente, en las sociedades postindustriales. 

Rorty en “Ciencia y Solidaridad” dice: “El mundo occidental ha pasado poco a poco 
del culto de Dios a aquel de la razon y de la ciencia. Por ahora, evoluciona hacia un estadio 
donde no adorara mas nada” (Rorty, 1991). 

Lypovetsky y Rorty observan perplejos la desestructuracion vertiginosa de la cultu- 
ra occidental (como en el discurso clasico del norte, “occidente” equivale a las sociedades 
centrales, y no las perifericas). Observan la desaparicion definitiva de la familia como la 
unidad de accion social (que sirviera en sus origenes a la fundacion del capitalismo como 
empresa social privada, y que representa ideologicamente el nacimiento de la nacion norte- 
americana), su poca capacidad de permanencia y accion en la sociedad, la intensificacion 
de las disputas individuates sobre los conflictos grupales y corporativos, por ejemplo. 

En un momento de la discusion latinoamericana (CLACSO, 1989) al respecto se va a 
notar una tendencia en la que se asocia la postmodernidad con el desarrollo de movimientos 
de reivindicaciones sectoriales, el crecimiento de las luchas por las minonas, los pobres y 
los extranjeros, la tendencia de la politica a un discurso con base en el ciudadano, asf como 
la importancia creciente del tiempo libre en la economia. El texto se presenta, y esto es lo 
importante, como una reflexion del fenomeno en America Latina. El problema creciente 
de la satisfaction de las necesidades individuates (irrigadas dulcemente por la prosperidad 
de los ‘70, los libros de autorrealizacion personal, los modelos personalizados de gestion 
empresarial en los Estados Unidos, el agotamiento de los macroproyectos politicos, los de- 
sencantos, la ineficiencia, la conciencia de sociedades nacionales muy complejas en todos 
los ordenes, por ejemplo) pareciera ser madre de este momento de la cultura. Observan 
como tanto los movimientos de gran espectro, como los de reivindicaciones sectoriales, la 
base ciudadana de la politica, el resurgimiento del poder de las minonas, pobres y extranje¬ 
ros tienden a seguir miniaturizando sus objetivos. 

Desde estos encuentros, se testimonial un nuevo momento en lo politico y lo cultu¬ 
ral que renueva tacticamente una vision general de la accion social. La postmodernidad va a 
ser, mas bien, la tendencia a escapar de las visiones generates. 

Autores posteriores van a dar pasos hacia afuera de esta notion y van a ver en la post- 
modemidad un fenomeno complejo y que habita de algun modo junto a otros procesos en 
America Latina. 

Segun Nestor Garcia Canclini el proyecto modernizador fue vivido por America 
Latina de manera incompleta. Las relaciones sociales en la region implicaban, en tiempos 
de la colonia estratos de poder fijados claramente sobre las necesidades de explotacion de 
los magmficos recursos de que se dispoman. A diferencia de America del Norte el hom- 
bre libre es un tercer tipo de hombre, luego del colonizador y el esclavo, fundado en el fa¬ 
vor como institution politica. Esta tercera existencia social va a proyectarse en la repre¬ 
sentation del ciudadano. El hombre libre continua hoy viviendo de las prevendas de los 
poderosos. En Norteamerica, recuerda Eduardo Galeano en “Las Venas Abiertas de 
America Latina” (Galeano, 1970), la ventaja de no tener nada permitio a los EEUU desa- 
rrollarse en base a una relation “familia colona por tierra cultivable”. Debajo del Rio 
Grande el desarrollo politico de las naciones parte de la acumulacion de latifundios y el 
control de la fuerza de trabajo productivo. 

Apunta Canclini, que el proyecto modernizador (el modernismo) esta compuesto de 
otros cuatro proyectos, que son: emancipador + democratico + renovador + expansivo. La 
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existencia inconclusa de esos cuatro proyectos pone en duda la posibilidad de la postmo- 
dernidad para America Latina, en los primeros textos del autor (Garcia Canclini, 1989). 
Luego, en su libro Las Culturas Hibridas” da una vuelta en sus proposiciones y concluye 
que America Latina vive la premodernidad, la modernidad y la postmodernidad simulta- 
neamente, en un proceso complejo pero de habil convivencia y de vocation sincretica. 
Este proceso historico y cultural es el llamado Culturas Hibridas (Garcia Canclini, 
1994). Aqui, como veremos mas adelante, este giro es un contacto secreto, descompro- 
metido, con uno de los padres mas mencionados del postmodernismo, Jean Francois Lyo¬ 
tard, quien habfa afirmado antes que el sincretismo es el grado cero de la cultura contem- 
poranea (Lyotard, 1979). 

Jose Joaquin Brunner, en una doble lectura de Francis Bacon y Jacques Lacan, va a 
decir que el imago de la identidad latinoamericana va a ser fracturado por la action sobre el 
sujeto de cuatro ldolos mediadores, constructores de las ideas, igualmente desestructura- 
dos: la tribu (la mente humana), el teatro (las metamentiras , las construcciones teoricas), el 
foro (convenciones sociales) y la cavema (la education). El equilibrio entre el objeto refle- 
jado y el reflejo esta angustiosamente descompensado y parareferirse a ello hablade ElEs- 
pejo Trizado de la Identidad Latinoamericana. 

Igualmente, habla de dos tiempos contrarios pero que los sujetos aprenden a dominar 
como expertos hermeneutas. Dos tiempos que componen la representation psicotica de la 
realidad: la fuga (el habla, la tactica, la production ligera...) y lapermanencia (la lengua, la 
estrategia, el tabu, la culpa...). La politica es mas dinamica que la cultura en America Latina 
en comparacion a los paises postindustriales, donde esto seria lo inverso. El testimonio per- 
plejo de estos procesos de la cultura (trizado, dualidad temporal, angustia del si mismo...) 
es la postmodernidad (Brunner, 1995). 

Basandose en la idea de que el postmodernismo (entendido como postmodernidad, 
casi siempre) es una estructura de sentimientos que de ningun modo pierde el sentido de la 
critica racional, Alvaro Marquez-Fernandez sostiene que aquel irrumpe contra el moder- 
nismo (como proyecto de la modernidad) pero no contra la modernidad. De hecho, lo que 
llamamos postmodernismo no es sino la era hipermodema. Sin embargo, se guarda de esta 
era una vision desencajada (acercandose a Brunner), un divorcio entre deseo y problema 
(emulando la vision de Kant) que nos hace verla mas alia de lo que es, esto es, postmodema. 
Esto no seria sino un acto afectivo puesto que mientras se sostenga aun en la critica racio¬ 
nal, no solo la era es hipermodema sino que es antipostmoderna. Asi, no se trata esta de una 
nueva era o una nueva historia, solo de nuevos signos de la misma era (auge de la religion, 
la finitud, la ecologia, la tecnomediatica, el capital como universo regulador, etc.). 

Zermeno ha planteado que la postmodernidad es un fenomeno circunscrito a la tradi- 
cion de los movimientos juveniles rebeldes. Sostiene que la pasion de los circulos academi- 
cos por el nuevo concepto tiene la misma calidad con la que se recibio el estructuralismo al- 
thusseriano. La postmodernidad libra a America Latina del pensamiento autocentrado y ar- 
monioso de occidente. No le queda grande el camison a Petra: America Latina siempre ha 
sido descentrada y eclectica, esto es, postmoderna (Zermeno, 1988). 

Valenzuela Arce ha dicho que no se trata de una nueva era sino del sentido de una 
ruptura dentro del marco matriz de la modernidad. Es una continuation de la modernidad, 
como muchos otros procesos de ruptura que han sido asimilados y redimensionados por la 
naturaleza misma de lo moderno: dinamica, cambiante, siempre alerta para progresar (Va¬ 
lenzuela Arce, 1991). 
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Vattimo privilegia la participation de los medios de comunicacion social en la cre- 
ciente construction contemporanea de las representaciones sociales y como ello ha redun- 
dado en la fragmentation del todo social como cuerpo coherente. La ilusion postmodemis- 
ta consiste en el refugio del individuo cortado por el doble filo del desencanto: la inoperan- 
cia de los anos y la promesa maravillosa y obsesiva de la pantalla de TV. Seducidos ante un 
mundo virtual de exclusividad y descompromiso, los sujetos se vacian de sociedad. Y la so- 
ciedad, como sentido social de la totalidad y la pertenencia, se fragmenta (Vattimo, 1986). 

EL POSTMODERNISMO 

El Postmodemismo, viene siendo usado desde las artes, comenzando por la arquitec- 
tura y la danza, y el pensamiento cientifico. Desde corrientes filosoficas, literarias, sociolo- 
gicas, antropologicas, el feminismo, asf como en la politologia. 

Presenta, para las perspectivas paradigmaticas tradicionales, un cuadro confuso, ina- 
sible. Para la juventud, entendida en sus expresiones y movimientos sociales de todo tipo, 
incluyendo las artes, una propuesta seductora. 

Arnold Fischer, del Tecnologico de Massachussets, y uno de los mas referidos expo- 
nentes del postmodemismo deja ver como la construction de lo cientifico, especialmente 
de las ciencias exactas, estan ritualizadas en el desarrollo del sujeto, del cientifico, el indivi¬ 
duo sumergido en sus cosmovisiones particulares: ya Kuhn nos mostraba el experimento 
cientifico en manos de edificios que debfan ser crefdos indestructibles, y no eran sino espe- 
jismos de ciudades cada vez mas complejas. La perception religiosa brahamanista relacio- 
nada a los avances de la comunicacion por satelite en la India, la conception judia de la abs¬ 
traction de Dios relacionada al pensamiento de Einstein, la historia de los inventos relacio- 
nada a la aleatoria determination de lo fallido o lo exitoso del experimento, el papel deciso- 
rio del azar en general. Fischer no vefa limites en la multiplicidad de raices y caminos que 
las ciencias exactas hacen desde la soledad del sujeto (Fischer, Taylor, Marcus y Crampa- 
zano, 1995). Abrigado por su mundo, recordando a Berger, el sujeto dimensionado por el 
universo simbolico que le toca vivir tantea la oscuridad: la razon logra pocas cosas a drede. 

El postmodemismo se coloca en los espacios del funcionamiento cognoscitivo pero 
no hace cognoscitivismo, pues advierten el peligro, el juego resbaloso y artificial de todo 
relato cientifico. El postmodemismo pareciera precipitarse en conclusiones, y de hecho, al- 
gunos de sus partidarios procuran abrir senderos esperando la nueva frontera. Rigoberto 
Lanz habla del desafio de pensar, de inventar las nuevas rutas, dinamicas, lienas de vida 
propia (Lanz, 1996). Hay en sus textos un dejo de “pensamiento lateral”, que no deja de ser 
interesante. 

Pero no hay nueva frontera, porque si bien el postmodemismo ha estado acompanado 
de las crfticas a la modemidad, del gozo de la contradiction, si se asume contra las variadas 
formas de totalitarismo en el pensamiento social y en las artes, no es nada de eso, ni se trata 
de un dialogo, o de otra cara de la moneda. El postmodemismo, dice Lyotard, es una condi¬ 
tion. Y obtiene su sentido en una voz mas alia de la transdisciplinariedad, mas alia de los 
cuerpos epistemologicos (en tanto estos se organizan en criterios prefijados de fiabilidad, 
validez y universalidad). 

Dice Lyotard que se avecinan las crisis de los relatos (la palabra usada es recits , que 
podna ser tambien traducida como discursos) y esto significara la crisis del conocimiento 
contemporaneo (recordemos que Lyotard escribe en 1979, en la resaca del Mayo frances). 
Sugiere que la ciencia nace junto a un conflicto original con el relato y que ello supone que 
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su legitimacion pasa por algun discurso de la filosofia, que tambien son relatos, discursos 
armados en si mismos, juegos lingufsticos, o como el propone, meta-relatos producidos y 
validados en la discusion cientifica pertinente y realizada por pensadores anteriores. La 
validation no es mas que un acto de confirmation de convenciones metadiscursivas, 
como la dialectica del espfritu, la hermeneutica del sentido, la emancipacion del sujeto 
razonable o de los trabajadores, etc. Porque el conocimiento moderno requiere del con- 
senso de la academia. 

Escribe el autor en “La Condition Postmodeme”: 

^Que es lo que permite hoy en dfa decir que una ley es justa, un enunciado verdade- 
ro? Hemos tenido los grandes relatos, la emancipacion del ciudadano, la realization del es- 
piritu, la sociedad sin clases. La edad moderna recurrfa a esos grandes relatos para legitimar 
o criticar sus saberes y sus actos. 

... ^Donde reside la legitimidad despues de los relatos? ^En la mejor operatividad del 
sistema? Esto es un criterio tecnologico y no permite juzgar lo verdadero y lo justo. ^En el 
consenso? Sin embargo la invention se hace por disentimiento. 

... £(Pero) por que no en este ultimo? La sociedad venidera da menos relevancia a una 
antropologia newtoniana (como el estructuralismo o la teona de sistemas) y mas a una 
pragmatica de las partfculas del lenguaje". 

Lyotard propone, y esto a veces se olvida, la parologia, esto es, el discurso paralelo, 
individualizado, comprendido en la totalidad de la legitimidad que el sujeto se da a si mis- 
mo. El sentido subjetivo contrapondra toda forma de totalitarismo y dara privilegio a la pri- 
mera verdad, la del individuo. No se trata de la innovation sino la de “un corte dado a la 
pragmatica de los saberes”. No se trata de negation alguna al meta-discurso, se trata de ubi- 
carlo lejos del criterio de la verdad universalizante. No se trata de individualismo, se trata 
de respetar la importancia del interprete sobre la interpretation. Del ser humano sobre “el 
otro”. Saber de los otros lo que uno sabe de si mismo. 

El meta-relato y los juegos cientificos quedan asf deconstruidos pero no necesaria- 
mente destruidos: 

“El saber postmodemo no solo no es el instrumento de los poderes: el reafina nuestra 
sensibilidad a las diferencias y refuerza nuestra capacidad de soportar lo inconmesurable. 
No encuentra su razon en la homologia de los expertos sino en la parologia de los invento- 
res” (Lyotard, 1979). 

No es casual, entonces, que el pensamiento postmoderno hubiera visto sus primeros 
pasos en la arquitectura y en las artes en general. Alii donde la creation esta legitimada por 
la conexion libre de los afectos, alii donde el metodo no garantiza de ningun modo el goce, 
donde las palabras contienen mundos paralelos, donde las palabras nos anuncian perma- 
nentemente la realidad sin palabras, donde se corren y recorren, pasan y traspasan natural- 
mente los limites de la razon. Fue en ese sentido que la arquitectura demolio los significa- 
dos mas altivos del totalitarismo. Y luego la danza, la disciplina en la que el cuerpo recono- 
ce desde su lenguaje por antomomasia, la inexplicabilidad, la incapacidad de las palabras y 
de los objetos, el sitio del estremecimiento, asumio pronta y naturalmente la nueva era. Esta 
idea es una de las fundadoras de la segunda parte de este articulo. 

El mismo Lyotard insiste en una nocion de la cultura muy poco “Bourdieu”, mas cer- 
cana al problema creador, como por ejemplo, en el caso de las concesiones expresivas que 
se producen en la relacion entre criticos y artistas, y el problema de las vanguardias. 
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Veamoslo en las palabras de Jenkcs acerca de la arquitectura postmoderna: 

“El modernismo, la estetica de la integracion y el “good taste” condujeron irreme- 
diablemente a la represion de las culturas minoritarias. Esto es, el criptoimperialismo. La 
clase media y la burocracia dictaban el gusto. Lo que ha matado al modernismo no es el 
postmodemismo sino el exito del modernismo y el ennui (fastidio/rabia) que suscitaba. 
Todo era preferible a este ennui. Sin embargo, la discontinuidad necesaria trajo mucho pro- 
blema y el rechazo de integrarlo todo trajo mas aun" (Jenkcs, 1978). 

Rorty, en su texto “Ciencia y Solidaridad” se conecta en un enfoque mas conciliador 
que el de Lyotard, y mas pragmatico que el de Lipovetsky. Recordando a Kuhn, niega el ca- 
racter determinante de la objetividad en las ciencias y propone un saber sin formatos que 
sea “el fruto de un acuerdo libre y abierto”. Su idea de solidaridad se desprende de la notion 
emancipadora de la action comunicativa de Habermas (Habermas, 1997) y se conforma 
con sus virtudes pragmaticas (Jenkcs, op. cit). 

Lyotard, pareciera cerrar nuevas posibilidades a la razon social, y al sentido social de 
la razon. Rortry le imprime la idea del consenso, para que la razon adquiera un discurso ina- 
presado por los paradigmas, de los que hablaba Kuhn, y se transfiera al mundo de los acuer- 
dos. La parologfa de Lyotard no discrimina la existencia social del pensamiento, y abando- 
na al sujeto a si mismo. Para Rortry en la sociedad son posibles salidas variadas, multiples y 
“solidarias” (Rorty, 1991). 

La etnologfa postmoderna norteamericana (Taylor, Fischer, Crapanzano, Marcus, 
1995) coincidira con Rorty en la necesidad de salidas practicas al nuevo conocimiento y 
hara las proposiciones mas claras para el analisis cultural, a muy grandes rasgos: Los gran- 
des determinismos reducen la capacidad de resolver problemas. Los problemas tienen sus 
propias dimensiones, situaciones complejas que no rehuyen necesariamente de soluciones 
dadas con anterioridad. Pero las nociones como clase social, funcion, estructura, invocan a 
una magia, a una poesfa del hecho etnologico, que compartimos convencionalmente en 
nuestros discursos, y que, como en las matematicas, siempre daran resultado dentro de sus 
logicas internas. De ahf que sostengan que la etnologfa se encuentre hoy disputando el cam- 
po de la literatura comparada. Mas aun, el valor de la poesfa, como ritual del que escribe so- 
bre cultura, no es necesariamente negativo y reconocerlo nos acerca a las comprensiones 
paralelas de la realidad. La etnologfa, como actitud ante un nuevo conocimiento, puede re- 
cuperar su funcion de vaso comunicante entre lo pluricultural. 

La etnologfa postmoderna norteamericana se preocupa por la pedanterfa y lo cojo 
que resulta hablar del “otro” como si no estuvieramos hablando de nosotros mismos como 
sujetos. 

En resumidas cuentas, el postmodemismo sostiene: Somos nosotros quienes escribi- 
mos sobre los demas y ello implica mucho. La etnologfa debera deslastrarse del prefijo de- 
terminista y adentrarse en comprensiones del mundo del otro en virtud de la necesidad de 
formar vasos comunicantes entre culturas diferentes. A la vez, el mundo es complejo y sus 
salidas amenazan imponer criterios globalizadores. De allf el peligro de el otro como cons¬ 
truction pues siempre es inalcanzable, porque el fue construido para ser ordenado, contro- 
lado, tal como lo hace la razon ante la naturaleza. El uso en el pensamiento cientffico de el 
otro es otra convention metadiscursiva y se disfraza de realidad a traves d tjuegos lingiiis- 
ticos con los que la academia se confirma. Los juegos lingih'sticos (Lyotard, 1979) brindan 
sensaciones de realidad porque es como una obra de espejos, donde mi asombro se recono- 
ce o no, y donde me dispongo a descifrar, a construir para sentirme seguro. Y escogerfamos 
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al espejo donde me vea menos distorsionado en el espacio, donde mi imagen me asalte 
asombrandome , dandome la impresion de evolution. 

Decia Lacan que en la medida en que nuestros imagos eran mas fieles, se hacian mas 
invisibles: la vision de nuestro propio rostro es siempre el mas dificil. Convertir el metodo 
etnologico en representaciones del si mismo podrfa ser un reto interesante para el nuevo co- 
nocimiento etnologico. “Encontrar en el otro lo que se de mf \ Y comunicar, y reconstruir 
los significados de la action, apelado por el contexto, la complejidad del instante, respetan- 
do la notion de las cosas pequenas, en permanente creation. 

Propondre modestamente ahora en este artfculo un acercamiento al conocimiento de 
un analisis cruzado al que llegan el postmodernismo y el deconstruccionismo, y de como el 
segundo, evaluado polemicamente como metodo o procedimiento, tiene mucho que ver 
con el caracter de condition del primero. 

LA DECONSTRUCCION 

Para tratar de establecer los argumentos que muestran la relation entre deconstruc- 
cion y postmodernismo, recurriremos a los ejemplos del estructuralismo y el neoestructu- 
ralismo, puesto que ellos nos ofrecen una buena metafora de la ciencia vista desde los jeux 
linguistiques de Lyotard o desde los enunciados de Wittgenstein. Esto es que, para la de¬ 
construction y el postmodernismo, los estructuralismos representan bastante bien la sole- 
dad de la proposition cientifica, emboscada por la soledad del calculo y de la formula lin- 
giiistica. 

Los estructuralismos, desde Saussure a Levi-Strauss, desde Lacan a Foucault, no 
siempre resultan, entre si, proposiciones analogas. De hecho las posibilidades de disension 
en el seno de las disciplinas estructuralistas, han provocado a veces la proposition de no 
compartir el mismo epiteto. Porque el estructuralismo que es un metodo, es una position 
epistemologica, y al tiempo, una determination. Planteamientos como las estructuras lin- 
glifsticas estructurantes de Jakobson, la conciencia fantasma del “conocimiento” detras del 
analisis de Foucault, los sistemas elementales de parentesco de Levi-Strauss, y el imago 
como espejo-estructurante de la personalidad en Lacan, por ejemplo, no coinciden en la 
concepcion que ellas tienen del hombre y son mas bien discursos separados. Pero, a la vez, 
coinciden en que reside tras de ellos un suelo elemental, que se encuentra antes del sujeto y 
el objeto, antes de las relaciones y la conciencia de estas, esto es, estructuras que son los su- 
jetos mismos, que los construyen (Levi-Strauss, 1976). 

Para el postmodernismo en Lyotard, la critica al estructuralismo como meta-relato, 
consiste en el caracter determinante y totalizador de la estructura. 

Veremos siempre un elemento recurrente en los estructuralismos consistente en que, 
ante la evidencia de la determination de la estructura, se revela la subjetividad del hecho so¬ 
cial, o antropologico, o epistemico, o lingufstico, constructora de la realidad que percibimos. 


1 Preparandonos para identificar la realidad desde lo afectivo, Platon decia que la filosofia era un arte de asom- 

bros, trazando asf un camino a la idea de verdad en la fenomenologia. “La filosofia nos asombra para que no 
nos asombremos mas”. En el asombro se produce una compensacion entre hombre y naturaleza. El asombro 
es el sentido psicologico de la filosofia (Kolakowsky, 1969). 
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El estructuralismo es un metodo transtextual. Dicho a la manera de Foucault, el interes de la 
“arqueologia del saber” no consiste en leer los textos sino en el que lee los textos. 

Es sabido que las estructuras pueden ofrecernos una vision globalizadora, total del 
funcionamiento, por ejemplo, de las relaciones de parentesco. Pero luego, todo analisis 
posterior solo sera adecuado en tanto confirme la estructura. Lo cual no es dificil si, como 
en las matematicas, se construyen y se relacionan los datos requeridos por el sistema. El es- 
tructuralismo, en ese sentido, no deja de confirmarse a si mismo. Pero como en las matema¬ 
ticas, no puede dar fe de lo que es ajeno al sistema. En el caso de Levi-Strauss, los sistemas 
de parentesco de las sociedades cada vez son mas diferentes y lejanos de cualquier preten¬ 
sion formulaica. Salvo por la existencia generalizada del incesto, que sostiene en sus hom- 
bros toda la teoria. De ahi que no es lo mas importante que hayamos descubierto las estruc¬ 
turas que todo lo arropa, sino que somos unos estructuradores empedemidos. 

Derrida “...estima que la deconstruccion es un metodo de relectura de textos que se 
aleja a la vez de la hermeneutica y de las reducciones que la fenomenologia impone a veces 
a la lectura. En Derrida, la deconstruccion es estructural y textual”. Mohr continuant 
“...but in a way that forces the readers (or viewers o interpreters) to declare themselves” 
(Rorty, 1991). 

Esto implica que el pensamiento social de los ultimos anos ha sometido a la realidad 
simbolica a un proceso de doble retorno: en la medida que ensambla sistemas y lo considera 
como esqueletos del hecho humano, el estructuralismo es un metodo, una epistemologia 
que produce saberes sistematicos, inferencias, resultantes totales; pero en la medida en que 
desensamblamos los esqueletos, en un proceso inverso y paralelo al que lo construyo, nos 
acercamos al procedimiento, pues las piezas de los esqueletos en el suelo, desordenadas u 
ordenadas dinamicamente, procuran un conocimiento fragmentado, epileptico, multiple 
que no infiere nada. Solo a nosotros mismos. El objeto transparenta al sujeto. Ante eso, la 
postmodemidad (sobre todo el llamado posmodernismo ‘ sin t de Lanz) tiende a ver al 
pensamiento cientffico como un juego de palitos chinos, O como las modenas del / Ching 
que Jung describiese en un prefacio muy popular de ese libro. Los chinos otorgan al “desor- 
den” creado en lanzar palitos o monedas una resultante de las fuerzas que se “fotograffan” 
en ese instante y que tiene la voracidad de interpretar el futuro. Allf el presente esta consti- 
tuido por todos los tiempos. La imposibilidad de medir las infinitas maranas que los palitos 
hacen en el suelo, o remitir el numero del azar a una respuesta del libro (que es mas bien una 
nueva pregunta), equivale a ceder ante una realidad opuesta a las formaciones filosoficas, a 
los ahorros, a los sistemas infalibles de accion, a laacumulacion de capital, al logro de pres- 
tigio. Nada que puedas “tener” sirve en la estrategia del presente eterno. Solo el “ser”. En 
ese sentido, el I Ching es el juego opuesto al ajedrez. Asi es la actitud postmoderna. 

Cuando el postmodernismo desplaza al tener por el ser, se vuelve entonces condi¬ 
tion, confirmando a Lyotard. O, a la manera de Brunner para la postmodemidad: “vestido” 
O a la manera de Rorty refiriendose Derrida y el deconstruccionismo: procedimiento para 
un analisis literario (Rorty, op. cit.). 


2 Derrida mismo no se define como metodo. Tampoco se define como deconstructivista. Rorty dice que lo que 

hace es literatura y no filosoffa pues la deconstruccidn consiste en leer varios textos, lenguas, a la vez y escri- 
bir varios otros a la vez (^en un proceso andlogo a la parologfa?). Utilizarlo pues, como mdtodo del conoci¬ 
miento cientffico, segun Derrida, es pemicioso. 
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Queda pues que, permitiendome la metafora, para la razon, cultura y sociedad son el 
objeto de ecuaciones deductivas, por tan to incapaces de producir inferencias. La razon, a 
traves del pensamiento cientifico social, se construye y se deconstruye mas bien como un 
acordeon, como el popular big bang , porque no era mas que eso: la razon. Jugar a la logica. 
Creer en el imperio de la razon sobre todas las esferas de la vida. Proporcionar meta-relatos 
para los grandes nudos interpretativos. Luego descubrir sus estructuras internas. Someter- 
las al juicio de la razon. Y descomponerlas hasta trozarlas y apreciar sus inconsistencias. 

En ello consiste el asalto de la modernidad. El dios decimononico de la ciencia y la 
razon cartesiana sobre todas las esferas de la vida. Poblar al mundo barbaro, tradicionalista, 
de espejismos humanos de la verdad, de imagenes secularizadas, pragmaticas y confirma- 
das en criterios prefijados de validez, legitimadas por la razon. La razon y el pragmatismo 
predominan “sobre” (y no “en”) la vida de los sujetos, donde se sostiene todo el peso de la 
modernidad. 

LA RAZON INSTRUMENTAL 

La razon da verdades que controlan, produce interpretaciones que confieren poder. 
Para Habermas y Foucault, respetando el abismo existente entre los dos, no es el poder mis- 
mo sino su condition inscrita en el imperio de la razon, quien signa la modernidad 
(Wuthnow, Hunter, Bergesen, Kurzweil, 1988). Se trata de un poder retenido en lo mas pro- 
fundo de nuestras estructuras de pensamiento, donde se posan nuestras verdades primeras, 
superiores. La fenomenologia describe la consistencia de las cosas a traves del sentido que les 
otorgamos. Las cosas no son sino sus significados subjetivos, y construidos en instituciones, 
en la arquitectura de nuestra cultura, el mar de lo que Berger llama la intersubjetividad social. 
Ese gran diseno serial a segun la importancia de ciertas funciones del pensamiento una que 
nos agrupa, que nos hace modemos y coherentes: la razon. La razon/cultura, el dominio en el 
que el hombre dice separarse de la naturaleza y representarse en un Dios diminuto. La razon 
instrumental de Habermas, que condiciona el consenso a un sentido centralizado que legiti- 
ma todo lo que toca: los expertos, la ciencia, la tecnica, el metodo sistematico, la deduction, 
la induction, la extrapolation, el poder social del equilibrio, la sensatez. 

Alguna vez en Francia la monarquia decidio prohibir el uso de los molinos de vientos 
en su reino. Todos las harinas se vieron obligadas a salir de molinos de agua. La verdad era 
muy sencilla: el viento podia pertenecer a todos, los nos solo al Rey. Lo mismo sucede hoy 
entre la energia atomica y la solar. El poder en las sociedades postindustriales apuesta lo 
mejor de sus ingenienas a la primera porque solo ella les permite centralizar el poder. Pero 
la razon instrumental funciona de manera aun mas compleja. No solo se trata de que ella se 
enfrenta al uso y al consumo de fuentes alternativas de energias, sino de que hay un conoci- 
miento controlado y manipulado por pocos pero que afecta a muchos y que, en nombre de la 
modernidad, actua de espaldas al sentido que la gente pueda otorgarle, inducen el sentido 
que la gente finalmente otorga y produce un abismo creciente entre lo que la gente espera 
del progreso, y en lo que se vuelve realmente la sociedad moderna. Los valores del comun 
reconocidos intersubjetivamente, construidos en el seno de nuestros mapas cognitivos, sur- 
gidos de nuestra autoestima como cuerpos sociales, tendientes al dialogo mas que a la in¬ 
formation, son secundarios, y no compiten ante la supremacfa de la “tecnica”. La verdad 
procede de los cuerpos de seguridad, los tribunales, los quimicos, los economistas, los psi- 
quiatras, los que se encargan de instrumentalizar la razon. Es obvio que sus fracasos son 
asumidos por la misma logica de la razon, ante los que ella suele responder “las tecnicas 
aun no se han afinado suficientemente, pero ya se experimentan tecnicas mas eficientes”. 
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El caso de la cultura es mas dramatico, pero no por ello deja de ser extrapolable. 
Brunner dice que la “Sociologia de la Cultura” nace en un contexto sociopolftico que aun 
hoy pretende instrumentalizar la cultura. Luego de Malraux en Francia, en America Latina 
muchos Estados promovieron el crecimiento como champinones de casas de la cultura, de- 
partamentos, oficinas, secretarias, como si la consistencia de la cultura pudiera ser aplicada 
como el mercado, la salud, la administration y la jurisprudencia. Luego de la Unesco, se in- 
cluyo la idea de politicas culturales en los planes nacionales, transfiriendo al Estado lo pri- 
vado y volviendolo publico e instrumentalizable por sus aparatos administrativos. Es obvio 
que acercar, “democratizar” espectaculos, talleres, expositions, guarda una noble inten¬ 
tion. Pero pretender, por ejemplo, actuar para disminuir los niveles de alienation, es muy 
diferente a actuar para bajar los niveles de inflation, o de viruela (Brunner, 1987). En Ame¬ 
rica Latina las politicas culturales han favorecido la creacion de elites intelectuales y de dis- 
cursos oficialistas, entre otras cosas, pero no necesariamente un aumento de la calidad espi- 
ritual de sus pueblos, tal como lo preconiza la Unesco. 

Sin embargo, en la vida cotidiana de las sociedades modemas, un sector muy impor- 
tante de los conflictos llamados a ser abordados por la jurisprudencia y el Estado, suelen ser 
resueltos entre los afectados en base a negociaciones o, simplemente, de manera informal, 
incluso en la Europa postindustrial. Esta idea ha ayudado, incluso, a sostener una idea acer- 
ca de la jurisprudencia, “el abolicionismo” (Aniyar de Castro, 1987). El grueso de las rela- 
ciones de produccion y consumo en America Latina, son informales, asi como muchos de 
sus sistemas sanitarios y farmacologicos, la toma de energfa electrica, la comunicacion via 
rumor, e incluso el control politico y militar en paises como Colombia. Son informales la 
seguridad ciudadana, la manera de asumir las religiones, la education. La cultura en Occi- 
dente y sobre todo en America Latina suele comportar valores paralelos y, muchas veces e 
inconscientemente, en conflicto con los valores de la escuela, el Estado y la Iglesia, dupli- 
cando la representacion axiologica de la sociedad: lo que debe ser y lo que es. Esta dualidad 
ha sido considerada tambien rafz de procesos cognoscitivos, de tipo psicoticos, como los de 
la desesperanza aprendida, descrita por Maritza Montero (1989). 

La tendencia de la gente a autorregulares es natural, en el contexto de una comunica¬ 
cion propicia, incluso podna ser mas importante que la posibilidad de mediacion de un Es¬ 
tado que decide a ciegas, a grandes zancadas. Sin embargo, una representacion superior del 
poder, cerca de la ciencia y el progreso, senala al comportamiento autoregulado como atra- 
sado. El progreso observa a la sociedad como el otro, lo clasifica y actua sobre el suponien- 
do su conversion al mundo del bienestar social. Pero sus efectos pueden no ser tan idoneos; 
p.ej. el consumo creciente de antibioticos refuerzan la creacion de focos mas potentes de in¬ 
fection y de organismos mas debiles y propensos aenfermedades, que, entre las sociedades 
mas pobres redundara en mas muertes; las deudas externas, panaceas multiplicadoras de ri- 
quezas, por ejemplo, son impagables por los paises latinoamericanos y sumergen a los pai¬ 
ses pequenos en niveles muy agudos de pobreza y hambre, a la vez que se carecen de otros 
mecanismos financieros para salir a flote que no sea la adquisicion de nuevos prestamos; la 
destruction ecologica que tendera a aniquilar al planeta no puede escapar de los intereses 
de la produccion economica que asegura fuentes de trabajo para no ser aniquilados hoy, y 
por los cuales los paises pobres se endeudan; la destruction ecologica y los desechos indus- 
triales inciden en la propension a enfermedades, muchas de ellas infecciosas, y en una espe- 
ranza menor de vida, sobre todo en el Tercer Mundo. La razon instrumental conquista, cre- 
ce, se posesiona, se multiplica y permite mas control. En esa carrera ella existe y tiene senti- 
do. Todo debe crecer a su paso y transformarse para el resto de la historia. Es expansiva, y 
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tiene apariencia de Atila. Su propio sistema logico intemo reconoce los errores que comete 
y los llama “irracionalidad”. Pero nada en su sistema discute su expansividad, el juego peli- 
groso de controlarlo todo. El paradigma del bienestar social bendice su avance. 

LA RAZON 

Nada, hasta el momento, anula las pertinencias de la razon, sobre todo si desde una 
perspectiva fenomenologica, reconocemos que la sociedad existe como creacion de la in¬ 
ters ubjetividad social. La razon es pertinente, pero oivida su naturaleza, sus pies de barro, 
sus limites. 

Hasta ahora no hemos hecho mas que coincidir con lo que Foucault apreciara en las 
obras de Marx, Nietzche y Freud. La interpretacion es un juego infinito. El pensamiento 
cientifico social es interpretar sobre interpretaciones. 

El mundo, pues, uno y trino de la razon es: 

a) en el cielo, una esfera que sostiene la interpretacion, en meta-interpretaciones 
que obtienen su validez en preceptos pretendidamente universales, 

b) en el purgatorio, la interpretacion, la discusion del pensamiento cientifico so¬ 
cial, la vision de la sociedad tamizada como objeto dinamico y normalizado, y 

c) en la Tierra, la sociedad y la cultura, en permanente reconstruction por el espe- 
jismo de la interpretacion (en el sentido Lacaniano). 

Uno de los sintomas caractensticos de la postmodernidad es que no tenemos buenas 
interpretaciones para hacernos una representation, ni compartida ni diafana, del futuro 
como un sitio donde nos “emancipemos” o simplemente resolvamos nuestros cada vez mas 
grandes y complejos problemas. Y no faltan soluciones por ejecutar, soluciones ejecutadas, 
planes, proyectos, cambios sociales, information ni dinero en el mundo. Quizas, como dice 
el Talmud, el problema no consista en vivir con las respuestas sino en vivir en base a las pre- 
guntas adecuadas . 

No habna porque sorprenderse cuando el postmodernismo parece amenazar la su- 
pervivencia de las disciplinas, sobretodo, las relacionadas al pensamiento cientifico social. 
Pero no lo ha hecho aun, pues difitilmente reconoce un espacio de crecimiento mas alia de 
un conocimiento producido y determinado por la razon. Por otra parte, esperar del pensa¬ 
miento cientifico social mas crecimiento da toda la luz verde a Habermas, por cuanto el no 
ve necesario acabar el discurso de la modemidad, sin dejar de precisar sus amenazas. La era 
del postmodernismo (que no es, como hemos visto, la de la postmodernidad) parece sena- 
lamos, mas bien un timido retorno a nosotros mismos, Recordar el camino a casa. 

II PARTE . EL RECURSO DEL DESMETODO 

Pero, £que sucede mas alia de la seguridad maternal que nos da la interpretacion? La 
razon misma descubre el limite con el que este articulo ya no sera mas escrito. 


3 No sena pues la primera vez que se declararan enfrentamientos con la razon occidental: la erudicidn talmudi- 
ca del misticismo impulso la insurreccion macabea contra los griegos, defensores de la gimnasia y las univer- 
sidades (Scholem, 1989 y Satz, 1987). 
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<,Mas alia? El sentido profundo que el cuerpo recibe. La identidad, el nudo innombra- 
ble que sabemos que sintomatiza en los signos, y que somos nosotros mismos. La concien- 
cia nada cartesiana de nuestra existencia y que nos hace temblar de vez en cuando. La con- 
ciencia que el cuerpo reconoce y comunica. La delicadeza con la que, por ejemplo, la rnusi- 
ca alerta un estado inexplicable y poderoso. Mas alia es mas aca. 

No se trata de denunciar a la ciencia por no haberse propuesto comprender, calcular 
los afectos. Esto, pues, sena absurdo. 

Pero hablar de solidaridad humana (tal cual Durkheim), por ejemplo, es hablar de un 
valor, compuesto simbolicamente, con sentido en los afectos, un valor de nuestros mas pro- 
fundos sentimientos de pertenencia. La sociedad modema vacia la importancia de la soli¬ 
daridad, en tacticas pragmaticas, en llamados a una moral superficial, y luego la olvida en 
aras de seducir al individuo. Lo “emancipa” de la solidaridad. Acomoda mas facilmente la 
caridad que el compromiso. La caridad, como en el film de Terry Gilliam The Fisher 
King” funciona como un semaforo moral, solo basta dejar caer la moneda para tener la luz 
verde. Y nos estimula a tomar los caminos mas faciles y anchos, los que estan poblados de 
explicaciones y coherencias racionales. La actitud cartesiana corresponde a la actitud de 
una cultura que confiere criterios mayores de realidad a las cosas que la razon reconoce me- 
jor; signo de ello es la muy conocida construction de igualdad entre “pensamiento” y pen- 
samiento racional en la que suele incurrir la sicologfa. Sin embargo, en antropologia, esta 
igualdad es mas dificil: el reconocimiento de cosmovisiones diferentes reenvi'a al etnologo 
a considerar con dificultad el problema de la anormalidad y a confirmar en el otro mas bien 
la eficacia de los sfmbolos de referenda. Esto es detectable en proposiciones muy maneja- 
das como las oposiciones entre sociedades expansivas e intensivas, culturas lineales y cir- 
culares, sociedades calientes y frfas, por ejemplo. Alii el problema de la razon se disuelve 
en la diferencia sustantiva que otorga la cosmovision. 

Si seguimos el ejemplo de la solidaridad, confirmamos que esta no se explica si pre- 
tende explicaciones. Es un recurso del desmetodo. Es un arte de paz interna, y nos devuelve 
al “ser”. Es una referencia a lo mantico y al sentido de trascendencia. 

Hablar de afectos, por ejemplo, es hablar de energfa. Los enamorados saben que el le- 
xico espanol (bastante rico a este respecto, en comparacion a otras lenguas) no alcanzara 
para designar todas las formas del querer o del odiar. Todas existen sin embargo con una 
fuerza tremenda. Podemos por ejemplo, clasificar las partes de una silla, tocarla y usarla y 
constatar, de la manera mas simple, que ella existe. Realmente lo que tenemos de ella no es 
mas que un impacto sensorial, respuestas nerviosas del ojo y el tacto, y luego su computo. 
Pero lo suponemos suficiente: no hay nada mas real que una silla. Sin embargo cuando nos 
enamoramos sudamos, temblamos, perdemos la conciencia y el control de las cosas (como 
una silla, por ejemplo), y mas aun, tenemos una certeza interior monumental, escalofriante, 
y no solo sintomatica, de la realidad que vivimos. Aun asi, nuestra razon empenada en man- 
tener su supremacfa, nos deja la misma conclusion: no hay nada mas real que una silla. 

Los afectos hicieron pafses, revoluciones, imperios economicos, mas que las ideolo- 
gfas o las condiciones objetivas. Estas dependen de alguna manera de aquellos para los 
efectos. No lo contrario. Los afectos suben las tasas de suicidio y criminalidad mas que las 
ideologfas o las condiciones objetivas. Invocamos a Platon, con aquello de que el asombro 
es el sentido psicologico de la verdad filosofica. En la medida en que el texto asombra al 
lector, en que lo atrapa con sus espejos historicos, este sufre la ilusion de verdad (Kola- 
kowsky, 1969). Entonces podemos decir, al pie de la letra, que los asombros tumban go- 
biernos o dan sentido, por ejemplo, a la action de la sociedad civil. 
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Pero no son, en su verdadera extension, clasificables, ponderables. Ni siquiera men- 
cionables. La timida muchacha latinoamericana, insegura de su pareja, pregunta “pero, Ar¬ 
turo ^me amas o me quieres? . De esa respuesta puede depender que Arturo no la vea mas y 
se componga un bolero mas de su vida. Pero esa pregunta no la puede hacer un norteameri- 
cano o un frances, porque la diferencia lexical no existe. Desde la lingiiistica estructuralis- 
ta, esa idea no podna estructurarse en culturas tan similares a la nuestra (Jakobson, 1973). 
La gente recibe de las estructuras de la lengua formas para que el pensamiento racional 
haga el simulacro de totalizar la realidad. Pero las ideas guardan, en el mundo del sujeto, 
una riqueza inutil de contar, pero riqueza al fin, como las estrellas de El Principito. Y solo 
le pertenecen al sujeto, unico y diferenciado. 

Los afectos, pues, no se explican. Es un recurso del desmetodo. El predominio de la 
razon los confunde con las sensaciones, y nos ensena a acumularlos, a coleccionarlos como 
emociones fuertes, para saturar los sentidos. Nos ensena a no crecer desde ellos sino a dejar 
que lleguen como fantasmas de una juventud impulsiva, o como nociones extranas a lo co- 
tidiano. Para la razon, los afectos no serviran sino para reproducirnos, para defendernos, 
para ambicionar, para ser de un pais, una clase social, una familia, un rol, un nombre. Nos 
sirven para simplemente ser. Para ella, los afectos son porque sirven y no porque son. Pero 
los afectos, crecer desde ellos, son un arte de la paz interna, y nos devuelve al “ser”. Estan 
referidos a lo mantico y al sentido de trascendencia. 

Aqui hay, pues, otro punto de partida. 

Sin embargo, el hecho, por demas evidente, de hablar de estas cosas no podra ser 
comprendido por la torpeza de estas palabras. Seria ridiculo hacer un simulacro de demos- 
tracion y confirmation del espfritu, o de lo mantico como nueva categorfa del comporta- 
miento social. Estoy usando las armas que el enemigo me apunta. 

Pero en America Latina, en la lengua que con celo aun guarda el verbo y concepto 
ser , espero ser mejor entendido. Mejor intuido. Se que muchos saben a que me refiero. 
Muchos incluso supondran que lo que digo es evidente y sabido. Si es asi, es fascinante: 
nuestra cultura dualizaba dulcemente nuestro discurso cientffico y lo perdonaba. 

Estas lineas acaban aqui y comienzan en otra dimension del lenguaje. En otra notion 
de crecimiento. En el cuerpo recogiendo conocimiento, en una pedagogia abierta de los soni- 
dos (Castro Aniyar, 1997), los simbolos de la cultura, la audacia del tiempo presente. En un 
lenguaje de la comunicacion profunda, en la liberacion de nuestras fuerzas mas poderosas y 
luminosas, las que nos recuerdan trascendentes y hacen del otro un sujeto real. En otra acti- 
tud, que nos pertenece por separado y que tiene por conciencia una metafora del cosmos. 
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RESUMEN 

A traves del lenguaje afonstico, el 
autor plantea la necesidad de superar el ra- 
cionalismo objetivista de la modernidad, 
por medio de una hermeneutica simbolica 
del sentido como implication. De esta 
manera el campo del sentido se universali- 
za en una polisemia de referentes pragma- 
ticos inagotables, que permiten liberar a 
traves de oposiciones, contrastes, analo¬ 
gies y contradicciones, una sintaxis gra- 
matical que ha quedado atrapada exclusi- 
vamente por los formalismos deductivos. 
El mundo-vida de la realidad retorna ple- 
no y sublime, a traves del goce estetico y 
erotico, metafisico y sensible, que nos 
proporciona nuestra conciencia simboli¬ 
ca. El sentido del lenguaje radica en la 
vida de las palabras y en nuestro modo de 
concederles su libertad connotativa. 
Palabras clave: Aforismo, Lenguaje, Fi- 
losoffa, Hermeneutica. 


ABSTRACT 

With the use of aphoristic language 
the author proposes the necessity of over¬ 
coming modern objectivist rationalism 
through the symbolic hermeneutics of 
sense as an implication. In this manner the 
field of sense is universalized in a poly¬ 
semy of unending pragmatic referents, 
which permit the liberation, through op¬ 
positions, contrasts, analogies and contra¬ 
dictions, of a grammatical syntax that has 
been trapped exclusively in deductive for¬ 
malisms. The world-life of reality returns 
full and sublime through the esthetic and 
erotic, metaphysical and sensible pleasure 
which is offered through our symbolic 
conscience. The sense of language re¬ 
sides in the life of the words and in our 
manner of allowing their connotative lib¬ 
erty. 

Key words: Aphorism, language, phi¬ 
losophy, hermeneutics. 
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Para Antonio Perez-Estevez 
en comunion hermeneutica. 

1. En su obra El mito de Quetzalcoatl , E. Florescano estudia al dios americano del mafz, 
situandolo simbolicamente junto a Osiris y su tunica de urdimbre cual tierra sembra- 
da: son los hijos-amantes de la Diosa Madre que, como Hera y las posteriores Virge- 
nes Madres cristianas, portan faldones o mantos roturados como la Tierra progemtora 
que personifican. 

2. Como la mujer de Lot, he vuelto la vista atras: y me he quedado de piedra. 

3. En los aforismos trato de recolectar los fragmentos de la realidad inscribiendolos en 
una contextura de sentido. 

4. Quetzalcoatl es la Serpiente emplumada , que sintetiza a la vez el cielo y la tierra: 
como divinidad del mafz coimplica los contrarios (la floracion macho o estambre de 
polen en la parte superior y la inflorescencia femenina, mazorca o espiga de florecillas 
fertiles). 

5. Nadie es profeta entre incredulos. 

6. Tras estar enfermo ffsicamente y recobrar la salud, se da mayor importancia a lo so- 
matico: entonces recede la importancia de lo semantico y lo psicologico y subjetivo. 

7. Casado cansado: y soltero irresuelto. 

8. Purificarse de odios, recelos y envidias: amar lo amable. 

9. El barroco ama la carne de la mitologfa. 

10. La mitologfa como micologfa: en R. Graves. 

11. La moderacion es buena: pero la moderacion de lo malo serfa mala. 

12. No hay mayor desprecio que conferirle un precio. 

13. Cuando estoy alegre: allegro Handel. 

14. La droga de la lascivia: estraga. 

15. El aforismo como liberacion del lenguaje. 

16. No hay mayor despecho que sacar pecho. 

17. Mente libre en cuerpo liberado. 

18. No he sabido lo solo que estaba hasta que te conocf: y no sabre lo solo que estoy hasta 
que te deje. 

19. Los Oratorios respectivos de Bach y Handel: religiosidad y mundanidad, profundidad 
y superficie, dramatismo y serenidad, oscuridad y claridad, complejidad y facilidad, 
gravedad y alegrfa, metaffsica romantica y pragmatismo ilustrado: Alemania y Gran 
Bretana. 

20. Interesante el artfculo de L. Cencillo sobre la caracteriologfa espanola en la Revista 
Anthropologica (18,1995): allf se describe al espanol tfpico como extrovertido y ex- 
tremoso frente a sus convecinos europeos. El autor representa las dos Espahas opues- 
tas respectivamente por el ortodoxo obispo Osio de Cordoba y por el gnostico Prisci- 
liano (obispo de Avila, s. IV). 

21. Cencillo critica el monumento a la Cibeles en el centro de Espana por representar a la 
Madre castradora: sintomatico. 
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22. El hombre no para: pare. 

23. Quizas yo me paso escribiendo (complicado): pero muchos no llegan leyendo 
(simple). 

24. He comenzado a hacer aforismos cuando la edad y la tension vital ha quebrado el in- 
tento de sistema: por eso el aforismo es un quiebro en el lenguaje, un pensamiento 
quebrado que responde al quebranto del existir y aun lo resiste transversalmente. 

25. Holderlin llama destino a lo que esta enfrente o enfrentado ( gegeniiber-sein ): a la con- 
tra-diccion y confrontation. 

26. Al frente de mi primer libro de aforismos -Liturgia de la vida- figura la version del En - 
tierro del Conde Orgaz por el Equipo Cronica: en donde junto a los caballeros clasi- 
cos Castellanos aparecen los modernos heroes mitologicos (Superman llorando, Bat¬ 
man, el Guerrero del Antifaz), asi como el asesino del asesino de J. Kennedy. De esta 
guisa, la muerte clasica se tine de muerte modema, la religion de secularidad y el rea- 
lisrno mistico de El greco de realismo mitico. Se trata de una metafora del lenguaje 
aforfstico interpretado como ceremonia de la con-fusion. 

27. El aforismo como almadia: salvavidas animico (alma) del dia disolutor. 

28. Toda relation codice: interrelation. 

29. Queremos al mismo tiempo serenidad y emotion, tranquilidad y aventura: lo que no 
es posible sin mediation, lo que implica dimidiacion (la mitad de cada cual). 

30. Cada dfa tiene su color y sus aforismo. 

31. Segun la Biblia, el numero de imbeciles es infmito: luego lo somos todos. 

32. El metro subterraneo: hasta la ultima estacion de luz. 

33. Solo interesas si tienes interes. 

34. Los que pedian autografos a Romario, hoy se los piden a Ronaldo: y manana a Ro- 
mualdo. 

35. El dia dividido por la noche: para su multiplication. 

36. Pobre de mi: pobres de nosotros y vosotros. 

37. El silencio plenario de este dia sobre los campaniles inmoviles del campo. 

38. Dios mfo, protegeme en tu alero, alhacena o almario. 

39. Uts y utsa en euskera: vacio salvaje y vacio domesticado, hueco y hucha, asi pues ca- 
fre y cofre. 

40. Soledad divino tesoro: que acompanas aun sin querer. 

41. La play a acompanada y el mote solitario: me tira el monte -mas yo no me tiro al monte. 

42. El silencio como beaquietud. 

43. Me atraen los rincones oscuros: donde llorar la perdida de luz. 

44. Vivir es seguir mintiendo: hasta que nos llegue la hora de la verdad. 

45. La autentica dialectica no es superadora sino mediadora: implicadora. 

46. Siempre he sido el mismo: para mi desgracia y el recogido ajeno (alieno). 

47. No nos cansamos de ver el amar: y el mar no se cansa de vernos 

48. El primer amor es por amor, el segundo por interes y el tercero por desinteres. 

49. Quien no me quiere me pierde: me pierde de vista. 
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50. Aparta de mi tu rostro, oh hombre, mono de Dios. 

51. Caridad: arrostrar el rostro del otro. 

52. A menudo es peor el remedio -el amor- que la enfermedad: la soledad. 

53. Los aforismo como liebres pregnantes o conejos prenados: por eso huelen a caza, hon- 
tinas y aliagas del monte. 

54. Me he cansado de amar: si quieren que me amen. 

55. Cuando un hombre se pierde, algo suyo se pierde, Sr. Dios. 

56. La hermeneutica contemporanea concibe el lenguaje como subsistente o consistente, 
y no como accidente o desistente. Se tratarfa de una secularization filosofica de la teo- 
logfa patristica del lenguaje o verbo divino como subsistente o hipostatico {Verbum 
subsistens, Logos enhipostatos ): asf en Cirilo de Jerusalem s. IV, Catecheses 7,5). 

57. La hipostasia como herejfa consistente en hipostasiar o absolutizar lo relativo. 

58. Alejarme: para allegarme. 

59. Alguien me achaca que mi mitologia vasca es moderna: pero dentro de cien anos sera 
aneja. 

60. La sociedad se desolidariza con la soledad del solo. 

61. Segun P. Cerezo, en Unamuno se darfa una dialectica entre el utopismo de D. Quijote 
y el nadismo de S. Manuel Bueno: asi pues entre el culturalismo (patriarcal-futurista) 
y el naturalismo (matriarcal-originista). 

62. Me gusta oir la musica de cello paseando sobre el crujiente maderamen de mi estudio. 

63. Beethoven era hurano por la sordera (padecfa laberintitis ): mas yo lo soy por el absur- 
do (padezco laberintitis psicosocial). 

64. El infalible diario El Pais afirma que el Papa no es infalible. 

65. El viejo sufre la vejacion de sobrevivir. 

66. El vacio de Dios (J.A. Valente). 

67. Esperando a la amada cantada por Neruda: y que jamas vendra. 

68. La ontologia como ontogonia y ontoagoma: nacimiento y muerte del ser. 

69. Erase un enfermo que no pedia ayuda para su carga: nacimiento y muerte del ser. 

70. La Vida: un don de la madre naturaleza y del padre cielo (Dios). 

71. Veo un cuervo negro: mi alma denegrida que se aleja para dar paso a su blancura repri- 
mida. 

72. Amo el silencio porque la vida es bulla: amo el retiro porque la vida es ruido. 

73. Juventud, terrible tesoro, que te quejas para hacerte ver. 

74. El mar (en)callado: la musica estancada. 

75. El faro/falo de las aguas madres. 

76. Yo me dejo deshacer: para poder rehacerme. 

77. Soy una persona de poco fisico, pero de mucha metaffsica. 

78. Todas las cosas tienen un cierto sentido: excepto el sentido que lo tiene incierto. 

79. Un libro de aforismos se construye con los materials de derribo y los desechos de una 
construction o sistema: con los restos del naufragio existencial y los arrestos del su- 
perviviente. 
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80. En su obrita sobre Beethoven, A. Carrascosa define su musica como heroico-tragica y 
epica, cuya dificultas expresana la tension vital de quien dijo con ocasion de su sorde- 
ra (laberintitis): “Maldigo a mi creador y mi existencia, mas aferrare al destino por el 
cuello . El caracter indomito del musico serfa una mezcla de resignation y rebeldia 
pagana, cuya mejor expresion se encontraria en sus fogosas sinfonias y composicio- 
nes piamsticas, asi como en su bisexualidad no autoaceptada. 

81. Beethoven de fuego, Handel de agua, Mozart de aire y Bach de tierra transfigurada. 

82. Interpretar no es ejecutar un texto mortfferamente, sino al reves: revivirlo. 

83. De mi evaluation profunda solo dispone mi voluntad interior: es la recamara secreta 
de nuestras opciones, decisiones y juicios de valor. Se trata de la facultad estimativa o 
volitivo-valorativa, que tiene su asiento simbolico en el corazon como confluencia de 
razon y sentimiento. 

84. Bach desprotestantizado y catolizado por el violoncello colorista de P. Casals: medi- 
terranizado. 

85. Cuando nuestra moral baja, tambien baja nuestra creatividad: asi descansamos y re- 
postamos. Por ello, mientras que la etica clasica predica moral alta, aqui la desmorali- 
zacion es tambien asumida como moral baja (que no baja moral). 

86. La moral alta es la etica del heroe clasico: la moral baja es la etica del antiheroe (pos) 
modemo. La moral alta quizas es buena para uno mismo: la moral baja quiza es buena 
para el/lo otro. 

87. Hay que entender mi aforistica como una fragmentation del sistema de vida: para su 
reargumentacion final en un lenguaje abierto. Pues solo el/lo que se pierde, puede re- 
cuperarse simbolicamente: la perdida como condicion del hallazgo, el infierno como 
condicion del cielo, la fisura como condicion de la sutura. 

88. Las cosas tienen un sentido tipico: el sentido lo obtiene arquetipico. 

89. El soportar conjuntamente los contrarios en Rilke ( zusammen-ertragen ): en la pura 
relacion simbolizada por Orfeo entre los vivos y los muertos. (A.P.Lanceros). 

90. Estoy beodo: veo-dos. 

91. La vida es dura: no la endurezcamos mas. 

92. Suicidarse es zanjar o cerrar una cuestion abierta. 

93. Dios es transpersonal. 

94. La gracia salva a los que la quieren, no a los que no la quieren: gratia volentes salvat, 
non nolentes (Juan Crisostomo, s.IV. Ad Romanos ). Asi que la salvacion depende de 
nuestro consentimiento. 

95. Me gustan las grabaciones musicales antiguas, opacas y clasicas, y no chillonas y bri- 
llantes de ahora: esto ocurre con las Cantatas de Bach, cuya posmodernizacion ha de- 
bilitado o evaporado el firme lazo bachiano entre religiosidad y liturgia y secularidad 
o profanidad (asi la Cantata 30, interpretada por F. Werner como ritual casi bailable). 

96. Hay dos tiempos fundamentales: el tiempo de la explicacion o tiempo explicativo que 
vivimos procesualmente o en proceso, y el tiempo de la implicacion o tiempo implica- 
tivo que nos vive procesualmente, es decir, que nos procesa implicandonos. 

97. Todas las cosas tienen su propio sentido: excepto el propio sentido que lo tiene impro- 
pio. Todas las cosas son significativas, excepto el sentido que es simbolizativo: pues 
las cosas significan algo, mas el sentido simboliza alguien. 
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98. Dios se halla implicado en el proceso de lo real: en el que debemos implicarnos noso- 
tros mismos. 

99. El aforismo introduce el mar en la escritura: lo movil (perpetuum mobile ). 

100. Un Dios implicado: en la implication del mal. 

101. El aforismo como rizo o rictus del hombre en el mar del ser: rizoma del lenguaje. 

102. En su bello libro Creer que se cree, G. Vattimo interpreta el cristianismo en continui- 
dad con la modemidad y su proceso de secularization y desmitificacion. Lo unico no 
secularizable o desmitologizable serfa el principio del amor-caridad que para el autor 
es el fundamento (debil) de lo amigable, e.d., de la amistad entre Dios, el hombre y el 
hombre en lucha comun por el triunfo del bien. 

El simpatico texto de Vattimo abre nuestro tiempo a su hipotetica realization en otro 
tiempo (escatologico), y lo hace con el optimismo tipicamente moderno del filosofo 
de la (pos) modernidad. Ahora bien, asumida la cntica de la modernidad al cristianis¬ 
mo, falta aqui la contracritica de la modernidad infatuada de si misma y de su razon sa- 
belotodo (pues sabe incluso que no hay que saberlo todo): por ello el autor habla de 
una erica del bien proyectado, pero olvida la erica del mal a implicar. 

El concordato vattimiano entre cristianismo y modernidad le ciega para otros posi- 
bles concordatos entre cristianismo y transmodernidad. Por eso carga no solo con¬ 
tra el trascendentalismo protestante sino tambien contra el naturalismo catolico de 
Dios, sin ser capaz de mediar entre trascendentalismo culturalista (protestante) e in- 
manentismo naturalista (catolico). A este ultimo respecto, el autor cntica la vision 
tradicional de la Iglesia sobre los pecados antinaturales (como la homosexualidad); 
se trata de una cntica con razon pero sin sentido, ya que el naturalismo catolico en- 
cuentra precisamente en la Iglesia la personificacion simbolica de la Madre Natura 
que acoge al hijo prodigo de naturaleza descarriada... 

En definitiva, falta en la interesante vision de Vattimo la cuestion de un ecumenismo 
religioso, que, ademas de amigar cristianismo y modernidad, trate de amigar cristia¬ 
nismo y transmodernidad: crfticamente. 

103. En las Cantatas de Bach, el hombre se explica individualmente, pero finalinicialmen- 
te se implica en el Coro. 

104. La simbolica filiation y hermandad en la comunidad cristiana: bajo la Madre Iglesia y 
el Padre Santo. 

105. No soy catolico militante, sino civil(izado). 

106. Llevo perilla de perillan: para no llevar a engano. 

107. Mientras que otros musicos componen una parte de la realidad, Bach pone musica al 
conjunto de lo real: es una forma de liturgizar la vida asi (en)cantada ritualmente. 

108. Las diferentes interpretaciones de una misma obra la enriquecen y nos amplfan la ex- 
periencia de lo real. 

109. El cristianismo como tragicomico: lo comico estarfa en el sepulcro vatio y en la resu- 
rreccion del Cristo como escape y fuga del sentido. 

110. El cristianismo como anarcoide cordial. 

111. La diferencia entre la gran interpretacion clasica de Bach por K. Richter y las suavida- 
des posmodemas de Leonhard y Harnoncourt: el primero realiza una autentica aplica- 
cion hermeneutica actual, los segundos regreden a instrumentos de epoca irreal. Asis- 
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timos asi a la diferencia entre tension y amabilidad, presion y flotation, saturacion y 
arabescos, dramatismo y desdramatizacion, pastosidad y liviandad. 

112. Mi alma se expande de nuevo tras la impansion y el espanto: albricias. 

113. El arquetipo como saturacion de la imagen simbolica: condensation de sentido. 

114. La vida es dramatical tra(u)matica. 

115. Coherencia: de acuerdo con la comun herencia. 

116. En su obra La comunicacion (Hermes /), M. Serres quiere pasar del modelo del cono- 
cimiento lineal a un modelo tabular, en el que predomina la circulation y la comunica¬ 
cion plural mas alia del sentido univoco. El paradigma de esta comunicacion formal 
sen a un Hermes reinterpretado como el Don Juan de Moliere, cuyo signo es el tabaco 
y la risa como patrones de intercambio indefinido mas alia del sentido clausura- 
do/clausurante. 

El autor estructuralistapropugnaevitarpartir del sentido simbolicamente, accediendo 
a su production: pues, como afirma en su texto, o se parte del sentido o se lo encuen- 
tra/produce. O bien se lo comparte , tal y como yo lo concibo mediadoramente. De esta 
guisa nos diferenciamos del logico formal, cuyo intento (pos) modemo consiste final- 
mente en librarse del sentido y dominarlo, en lugar de asumirlo e implicarlo relacio- 
nalmente. 

117. Hermes como dios tragicomico , ya que implica la comunicacion de lo hermetico y lo 
superficial, la muerte y la vida, el mensaje divino y el comercio humano. 

Mi aforfstica sigue la pauta de Hermes: por eso proyecta una filosofia tragicomica. 

118. Ignominia: lo que no tiene nombre -lo innominado (i n-nomeri). 

119. La comedia estana emparentada con la comida (komos: comida de festejo). 

120. El humanista renacentista Erasmo, sacerdote exento de votos, trato de mediar entre la 
libertad (protestante) y la religacion (catolica): en ello soy erasmita. 

121. La gran modernidad: pero para el parado estamos en plena Edad Media. 

122. En la jerga juvenil Hermes serfa hoy denominado como un dios-chorras , simbolizado 
por sus propios atributos expuestos al aire libre de las encrucijadas: una divinidad de- 
monica y traviesa que “susurra” libre como el viento (“ susurrus parece dar chorrada ). 

123. A menudo sufrimos sin enterarnos: sin queremos enterar. 

124. Con nuestras afinidades hay algo en comun: pero tambien hay algo de comple- 
mentario. 

125. Quiza no tenga para mi la vida humana un trato singular. 

126. El punto de partida esta partido y el punto de llegado esta llagado, en medio yace el 
hombre desgarrado. 

127. Toda explicacion limita inexplicablemente con la implicacion. 

128. Quiza no tenga para mi Naturaleza amor matrimonial. 

129. Todavia pienso que lo que no se escribe no se inscribe: no queda escrito. 

130. Por fin mi espiritu puede descansar largamente en el Senor a traves de todas las Can¬ 
tatas de Bach: aqui alcanzo la paz perpetua, en esta inmensa sonoridad misma y dife- 
renciada. 
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131. Si quieres ser feliz una hora, emborrachate; si lo quieres ser tres dias, casate; si quieres 
ser feliz toda la vida, contempla la naturaleza (Proverbio chino). Y si quieres ser feliz 
tras esta vida, contempla el cielo. 

132. Cura: curate a ti mismo. 

133. Lo comico desarraiga y libera a lo tragico: lo tragico arraiga e implica a lo comico. Asi 
viene a ocurrir en el Quijote. 

Podrfamos hablar de romanticismo tragico : donde el elemento romantico modemo- 
cristiano redime al tragicismo pagano, que le sirve de fondo destinal. Asf ocurre en el 
Holderlin de los Himnos. 

134. Las creencias: la parte sumergida de las ideas en Ortega. 

135. Nos mofamos de que los antiguos situaran sus divinidades en plena naturaleza: que si- 
gue siendo divina (excepto cuando no la tenemos en cuenta). 

136. Libertad para ser libre: de la propia libertad abstracta. 

137. La expresion del canto femenino e infantil y del masculino y adulto en la musica ba- 
chiana: que reune voces e instrumentos en las Corales a modo de meditation y recapi¬ 
tulation. 

138. No es posible acercarse sistematicamente a la realidad, pues la realidad no es sistema- 
tica: hay un margen de azar que posibilita la libertad. 

139. Nadar en el mar de la musica de Bach: donde perece lo perecedero y perdura lo per¬ 
durable. 

140. Karajan anade al clasico Bach protestante de Richter la barroqueria catolico-ro- 
mantica. 

141. Libertad y religacion: apertura e implication: proyeccion y asuncion: cielo y tierra: 
intelecto y sensibilidad. 

142. El que posee el oro anora el barro: El dueho de la luz forja tinieblas: El que adora a su 
Dios teme a su Dios: El que no tiene Dios tiembla en la noche (F. Benitez). 

143. El vasco sin el arbol de Gernika: desarbolado (A. G. Yanke). 

144. Madre de los que lloran por la noche: Madre de los cristales que se hieren. (J.E. 
Cirlot). 

145. En su obra Themis , Jane Harrison afirma que los kouretes representan al varon inicia- 
do de un grupo totemico matrilineal, bajo la direction de Dioniso como hijo de la dio- 
sa Madre: cuya energia (mana) es asimilada en el rito de comunion del animal dioni- 
siano (el macho cabrfo). 

146. Y puse la estufa: quede estufefacto. 

147. He reducido mis males basicos a los fisicos: pues junto a estos los demas resultan epi- 
fenomenicos. 

148. Lajuvenil Cantata 21 de Bach como resumen del universo: la preocupacion del alma, 
el amor-caridad, el recelo mfstico y las disonancias mundanas recolectadas en final 
consonancia apocalfptica (Amen aleluyah). 

149. Hegel media la inmediatez (lo dado) en la sintesis final del concepto o espiritu racio- 
nal: asf media la realidad dada, pero no la remedia o implica sino que la supera, explica 
o trasciende. 
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150. En su bella tesis El lenguaje delperdon , E. Trias interpreta la Fenomenologia del Espi'- 
ritu de Hegel como la travesia de la modemidad: la cual pasa del romanticismo juvenil 
basado en el amor, el alma y el espiritu del pueblo (Volksgeist) al espiritu ilustrado del 
mundo ( Weltgeist ) significado por la razon, el estado y la libertad. A traves de una me¬ 
diation absoluta (que no relational), Hegel traspasa de un amor sin violencia a una vio- 
lencia sin amor, erigiendo como clave la figura del Sujeto modemo autarquico e inde- 
pendiente, para sf y por si, confrontando a la muerte como autoconciencia que abandona 
la oscura ley natural cuasi femenina por la clara ley conceptual cuasi masculina. 

Con ello Hegel afirma un proceso de espiritualizacion como abstraction, arribando 
asi al Espiritu desencarnado tipicamente moderno. El unico intento serio hegeliano 
por mediar entre los contrarios - vida y razon- estarfa representado, segun Trias, por el 
lenguaje y como ambito de reconocimiento mutuo y espiritu objetivo (universal con- 
creto), el cual encontraria su proyeccion civica en el parlamento a modo de consenso 
democratico. De esta forma el Espiritu abandonana su caracter abstracto o deletereo 
paterno (el padre simbolizado por el aire celeste) para con vertirse en el Logos-hijo en- 
carnado (simbolizado por el agua bautismal) y, finalmente, en el Espiritu de adopcion 
comunitaria (simbolizado por el fuego pentecostal). 

Pero un tal lenguaje, tal y como yo mismo lo veo, es mas consensual y luterano o espi- 
ritual que consentimental y catolico o carnal, mas abstracto que ritual, mas societario 
o estatal que comunitario o comunicacional, mas explicativo y racional que implicati- 
vo y relational. Lo demuestra la definition hegeliana del lenguaje como existencia es- 
piritual (Dasein des Geistes) y no como espiritu existencial ( Geistdes Daseins): por- 
que el verdadero espiritu existencial es la mediadora Alma del mundo aqui sacrificada 
al espiritu -igneamente. 

Quizas la autentica mediation no este ni en el amor (impuro) ni en el espiritu (puro), 
sino en el alma y lo ammico medial: en la amistad como amor sin amor, eros sin eros, 
interes sin interes, actitud sin acto: lenguaje simbolico. 

151. En el Catansmo se permite un suicidio licito: el de los adeptos espirituales. 

152. En la Grecia sagrada, el suelo (la tierra) es mar (F. Holderlin). 

153. Amistad -acaso lo unico que nunca me ha faltado del todo y que nunca podria faltarme 
totalmente. Quiza porque en la amistad hay afecto sin afecto, relation sin relaciones, 
oferencia. 

154. Por una parte, el individuo es endeble: pero, por otra parte, el basamento transindivi¬ 
dual parece solido. 

155. El efebo como iniciado pasa clasicamente de Febe (la luna matriarcal) a Febo (el sol 
patriarcal). 

156. El aforismo como un trascender desde dentro del lenguaje (A. Sanchez Pascual). 

157. La Espana unamuniana, segun M. Eliade, esta en la defensa de la libertad espiritual y 
la religion trasmundana. 

158. Los libros que son ininteligibles al mundo son los libros que muestran al mundo su 
ininteligibilidad. 

159. Los aforismos como arabescos verbales (Borges sobre Wilde). 

160. Me quieren liberar de mi simbolica ligazon materna, que es la unica que me queda: sin 
duda para que me religue a ellos y sus signos abstractos (que es lo unico que me falta). 
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161. El libro machista-feminista de Teresa del Valle y compama intitulado La mujervasca : 
la confusion entre la imagen y la realidad, el sfmbolo y el signo, el mito y la polftica, el 
arquetipo y el tipo. 

162. Frente al cosismo, se trata de ver la cosa como imagen de otras cosas. 

163. Mis enemigos quieren enterarme a mi: el enterrador. 

164. Los horizontes oclufdos: y la retaguardia cortada. 

165. Escribo para agarrarme y no levitar. 

166. Aforismo: lo singular cosimbolizando lo abierto. 

167. Nosotros ni olvidamos ni recordamos. 

168. Espana se ha convertido en un pais amable, tibio, simpatico y mediocre: superficial. 

169. Con esto y nada llegaremos a lo mismo: lo de siempre. 

170. Bachofen era un patricio: yo soy un fratricio. 

171. Nos querrfan poner bajo la dictadura del proletariado cultural. 

172. No atacar, sino defenderse: no a la guerra, pero si a la contraguerra (si merece la pena). 

173. De mi conventfculo vengo y a mi conventfculo me vuelvo. 

174. La realidad universal tiene como una malla que la mantiene: por la que se cuela el dia- 
blo para cortarla en cuanto puede. (La malla es elastica y el diablo inelastico). 

175. Podriamos decir que el signo expresa una relacion convencional, mientras que el sim- 
bolo impresa una relacion destinal o implicativa. En el signo las cosas se representan 
en sus aspectos, en el sfmbolo se copresentan en sus respectos. 

176. Al principio los amigos se cuentan con los dedos de una mano: al final se cuentan los 
dedos como amigos. 

177. Si quieres interesar, interesate: si quieres el amor, ama: si quieres ser feliz, felicita el 
hecho de ser. 

178. Cuando estamos bien no precisamos huir. 

179. Vivir confesado o absuelto, es decir, suelto. 

180. Dios como relation genitiva de la realidad (R. Panikkar): relacion en genitivo y gene- 
rante de toda realidad. 

181. Caminar por la vida a lomos de la realidad transeunte: transidamente. 

182. Solo el hombre tiene humor: los animates tiene humores. 

183. El reconocimiento ajeno aligeralamelancoli'apropia, y viceversa: el mutuo reconoci- 
miento hace la vida vivible a traves de la relacion. 

184. Menos filosofia y mas sentido comun, dice el tonto comun. 

185. Uno no se pone a hacer aforismos porque los aforismos (autenticos) no se hacen: com- 
parecen hechos. 

186. No he sabido en la vida hacer tantas cosas: no he podido con la ingratitud, la deslealtad 
y la infidelidad. Quizas podamos rehacerlo en la otra vida. 

187. Demos gracias a Dios y al diablo que se contiene. 

188. Estamos implicados en los (re)pliegues de una divinidad androgina o transversal. 
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189. No hay nada mas rfdiculo que descolgar el telefono y oir una voz extrana que nos espe- 
ta. Pero, £no me conoces? A partir de ese momento el autentico reconocimiento se tor- 
na inautentico. 

190. Un autentico autor siempre dice lo mismo diferentemente: un autor inautentico siem- 
pre dice lo indiferente mismamente. 

191. Lo bueno de las Cantatas de Bach: que pueden servir de argumento o leit-motiv o bien 
de fondo o light-motiv . 

192. El aforismo funciona sobre un limite no cerrado (perns ) sino poroso ( poros ): un limite 
abierto (horos). 

193. Lo vivido: lo vivido. 

194. En el Patio de los leones de la Alhambra de Granada, destaca el agua de la fuente y el 

fuego de los leones, sfmbolos del sol: agua y fuego enmarcados arabescamente entre 
la tierra y el cielo. 

195. Hay que saber: para saber vivir. 

196. Menos filosoffa y mas sentido comun, dice el sentido comun alienado. 

197. Si atacas a todos los tontos, todos te atacaran. 

198. No tengo detras ni una iglesia ni un partido: el campo abierto. 

199. La vida es inasible. 

200. Desear a alguien una felicidad eterna: en estos tiempos. 

201. Uno no se cansa de escuchar las Cantatas de Bach: y si se cansa es un cansancio fisico 
y no mental. 

202. Angustia: imaginar que la tierra se vuelve fango y nos hundimos en su cienaga. 

203. Frente al dualismo clasico, la sustancia se accidenta y los accidentes se sustancian. 

204. El mar: la libertad. 

205. Dice C. Beorlegui que el simbolismo es particularista: debe ser su vision particular. 

206. Los extremistas predican matarse por los demas: o matar a los demas. 

^Morir por los demas? Vivir con los demas. 

207. La Cantata funebre de Bach (BWV 106) es denominadaactas tragicus : pero la trage- 
dia se atempera con el sonido amaderado de la flauta, asf como por la viola di gamba 
que rescata las voces de ultratumba para el coro final. 

208. Los espaholes tenemos la fama de tener temperamento, e.d., un caracter fuerte: lo que 
nos hace debiles en la frfa Europa. 

209. Podnase considerar la interpretacion bachiana de Leonhardt y Harnoncourt como un 
contrapunto a las versiones clasicas: en tono menor, sencillo y casi familiar (aunque 
sin voces femeninas prohibidas entonces, ejecutadas por ninos o falsetistas que em- 
plean la resonancia de cabeza en lugar de la clasica resonancia de pecho). 

210. La metaffsica trata de (re)mediar los contrarios que componen nuestra experiencia 
profunda: el ser y el no ser, lo permanente y el devenir, lo eterno y lo temporal, la sus¬ 
tancia o esencia y lo accidental o existencial. Mientras que la posmodemidad de G. 
Vattimo pendula hacia el devenir, la transmodernidad de E. Severino bascula hacia lo 
imperecedero, ya que en su filosoffa todo ente es eterno y transtemporal. 

La cuestion de los contrarios recorre la historia de la filosoffa, sea que se privilegie el 
ser racional-sustantivo (Aristoteles-Hegel) sea que se privilegie el devenir irracio- 
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nal-temporal (Nietzsche-Heidegger). En la dialectica clasica los contrarios estan co- 
significados respectivamente por el amor (la vida) y el espiritu (la libertad), cuya mu- 
tua coimplicacion pasaria a nuestro entender a traves del alma como correlation me¬ 
dial de cuerpo y espiritu, materia y forma, tierra y cielo. . 

De esta guisa, la remediacion de nuestra contradiction fundamental podrfa simboli- 
zarse no en la religation propia del amor impuro, pero tampoco en la desligacion de la 
razon pura: sino en la intermediation de la amistad redefinida como amor(eros) sin 
amor(eros), relacion sin relacion (libidinales), actitud sin acto (sexual). Pero entonces 
la filosofia se convierte en filiasofia: conocimiento medial que encuentra en la amis¬ 
tad 1 la mediacion simbolica entre amor y libertad, eros y logos, religacion y desliga¬ 
cion, vivencia y convivencia, vida y razon. 

211. La amistad como referente aferente del sentido: consentido. Mediacion sin reme- 
dio(final) y remediacion sin medio (instrumental). Dialectica complice y sutura sim¬ 
bolica de la sepracion real. Tiempo despaciado. 

212. La amistad simboliza la sintesis del devenir y el ser: porque su ethos o actitud relacio- 
nal evoca el Alma del mundo mediadora. 

213. Correction logica a Calderon: el mayor delito del hombre es haber parido. 

214. El renacentista G. Bude distingue entre la concepcion o palabra interna simbolizada 
por Atenea-Minerva y la expresion o palabra externa simbolizada por Hermes-Mer- 
curio (De studio literarum , 1532). Asf la hermeneutica es hija de la mayeutica como el 
lenguaje es hijo del corazon y el verbo explicito de la implication matricial. 

215. En la hermeneutica humanista el conocimiento no es visual-ideal sino (con)figurati- 
vo: configura o conforma nuestra formation humana. 

Aquf se inspira una hermeneutica simbolica de las imageries', las cuales se interpretan 
como figuras y (con)figuraciones del sentido (el cual es mas auditivo que visual). 

216. El diablo o sinsentido siempre ronda al sentido: como su contrapunto, sombra o con- 
traste. 

217. El estudio sirve para uno mismo y para los demas: al comunicarlo. 

218. La sagacidad de Unamuno al considerar que la simplicidad mental (vasca) puede re- 
convertirse criticamente en frescura espiritual: y yo le pondria a el mismo como ejem- 
plo maximo. 

219. La musica permite ordenar los pensamientos musicalmente: tonal y tonicamente. 

220. Tengo oreja ruda pero oido fino. 

221. Hay que escribir sin excesivo esfuerzo: pues la gente no agradece el esfuerzo ajeno 
que le lleva al propio. 

222. La vida topa en todas direcciones con barreras y limites infranqueables: la unica salida 
es la entrada, la unica solucion la disolucion, la unica salvacion la redencion y el unico 
remedio el rescate final. 


1 En griego filia. O la amistad como amor enfriado situado entre los extremos: el amor vertiginoso y la razon 
detentora/detectora del ser. Asf concebida, la amistad funge de interlenguaje o relacion subsistente {hiposta¬ 
sis). 
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223. Ciceron define la filosofia como cultura animi: cultura o cultivo del alma como ani- 
mo. Yo quisiera completar esta definition clasica y reentender la filosofia como cul¬ 
tura animae : cultura o cultivo del alma como anima. 

224. Mientras que Europa representa el universalismo (abstracto-racionalista), Asia sim- 
boliza el universalismo (cosmonaturalista); vease al respecto R. Mall. I Congreso In¬ 
ternational de Filosofia Intercultural, Concordia- Reihe, 1996). 

225. Dijo Heidegger que la filosofia solo puede ser Europea: peor para el/ella. 

226. El hombre como animal filosofico: pues no hacen filosofia los animales ni Dios. 

227. Segun Panikkar, toda desmitizacion lleva consigo una remitizacion: ya que algo debe 
siempre pre-sub-ponerse (lo sobrentendido). 

Para el autor, el presupuesto de todo texto y contexto es la textura humana como mate¬ 
ria prima. 

228. No se puede buscar el sentido directamente: so pena de ahuyentarlo. 
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RESUMEN 

En este estudio se hace una exposi¬ 
tion analitica de la importancia del len¬ 
guaje aforistico, en la obra del hermeneuta 
espanol Andres Ortiz-Oses. Se apuntan 
las caracteristicas propias de todo lengua¬ 
je aforistico, y las particularidades que 
este adquiere en el contexto idiomatico y 
subjetivo del autor estudiado. Para lograr 
este objetivo se seleccionan algunos de 
ellos, para despues dar una interesante in¬ 
terpretation muy bien relacionada con el 
origen, la tradition, y escritores celebres 
que han hecho uso de esta forma expresi- 
va. A traves de su aforfstica, Ortiz-Oses se 
preocupa por abrir nuevos orificios de 
simbolizacion, para lo cual se requiere lle- 
var el lenguaje a su maxima tension sin- 
tactica y pragmatica, denotativa-connota- 
tiva. Solo asi la polisemica realidad del 
signo, se nos abre sin renunciar a la rique- 
za de su arbitrariedad. 

Palabras clave: Hermeneutica, aforismo, 
sentido, lenguaje. 


ABSTRACT 

In this study an analytic exposition 
of the importance of aphoristic language 
in the works of the hermeneutic Spaniard 
Andres Ortiz-Oses is made. The charac¬ 
teristics common to all aphoristic lan¬ 
guage are pointed out, and those of par¬ 
ticular interest in the idiomatic and sub¬ 
jective context of the aforementioned 
author are studied. In order to reach this 
objective some of his texts are selected in 
order to subsequently give them an inter¬ 
esting interpretation related to their origin, 
tradition, and the celebrated authors who 
have made use of this expressive form. 
Through his aphoristic language, Ortiz- 
Oses attempts to open new orifices of 
symbolism, for which it is necessary to 
stretch language to its maximum syntac¬ 
tic, pragmatic, denotative-connotative 
tension. This is the only way to express 
the polysemic reality of the sign, which is 
offered to us without renouncing the rich¬ 
ness of its arbitrariness. 

Key words: Hermeneutics, aphorism, 
sense, language. 
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/. AFOR1SMO: TEORIA Y PRACTICA 

Nos encontramos ante un caso paradigm atico de sutilezas conceptuales a gran esca- 
la, y no solamente en el libro Liturgia de la Vida , sino tambien en otros que estan repletos de 
aforismos latentes, patentes o diluidos en el decurso del texto 1 . Advertimos al lector que el 
aforismo literario posee una doble funcion en la configuration del texto, exactamente igual 
que la alegona. Asf pues, el estatuto semiologico del aforismo muestra una doble faz, de or- 
den intrinseco; efectivamente, el aforismo puede usarse como una tecnica concreta e inter- 
mitente de conduccion del discurso y tambien como rasgo prioritario, estructural y global 
del texto. 

Antes de seguir adelante, es conveniente indicar con enfasis que los escritos de An¬ 
dres Ortiz-Oses estan muy relacionados con el estilo, no con el contenido, de los autores de 
nuestro Barroco literario. De este modo, como Quevedo o Gracian, busca endiabladamente 
ecos relacionales con el lector a traves del concepto o de la imagen conceptual ad hoc , 
como veremos mas adelante. 

Si este planteamiento es legitimo, el estatuto que gobiema la production del aforis¬ 
mo viene condicionado por una estructura literalmente fragmentada, relacionada con la 
elipsis, que es una especie de pretericion tactica. Decir mucho con pocas palabras es la defi¬ 
nition canonica y convencional. La mision del enunciado afonstico no consiste en la for¬ 
mation de sistemas sino en la creation de poemas 2 . 

Desde el punto de vista de la pragmatica, el impacto que el aforismo ejerce sobre el 
lector incita a la reflexion por medio de rafagas fulgurantes de palabras casi instantaneas, 
que producen la admiration y una forma intrinseca de captatio benevolentiae del lector. 
Este fenomeno podria suscitar la controversia acerca del didactismo presente en la dialecti- 
ca del tandem persuadir-disuadir, hecho que tendria como equivalencia en la perspectiva 
patetica o tonal la dicotomfa euforia-disforia (optimismo-pesimismo). 

A este respecto, la principal caractenstica tonal de los textos afonsticos de Ortiz-O¬ 
ses es el factor ludico del lenguaje: Todo se le convierte en risa filosdfica, lo mismo que a 
Cervantes todo se le vuelve parodia en El Quijote. 

Regresemos al tandem tecnica-estructura, que se puede esclarecer con el ejemplo del 
Quijote y La Regenta\ el primero esta concebido por Cervantes como una inventiva (=paro- 
dia) de principio a fin de la obra, mientras que la segunda lo es solo partial o intermitente- 
mente. Otro ejemplo mas claro todavia lo tenemos en la alegona, que en El Criticon de Gra¬ 
cian abarca todo el texto, o en el caso de The Pilgrim's Progress de John Bunyan, mientras 
que en Las Moradas de Santa Teresa lo es solo parcialmente. 

Sin abusar de intertextualidades, y con referenda a la literatura parenetica, se puede 
traer a eolation la corriente literaria sobre la edification espiritual del lector por medio de 
Pensamientos (Pascal), Migajas sentenciosas (Quevedo) o de Aforismos para la sabiduria 


1 Ver Juventino Caminero, “El idiolecto discursivo-estilfstico en la obra de Andres Ortiz-os^s”, Letras de 
Deusto , vol. 14, n° 28 (enero-abril, 1984), pp. 129-158. 

2 Ver Jurgen Habermas, Sobre Nietzsche y otros ensayos . Madrid, Ed. Tecnos, 1984. El sistema implica un 
corpus concatenado en sus ramificaciones, coherentes y desarrolladas e inhospito al fragmentarismo que ca- 
racetriza al aforismo. El sistema busca la recurrencia del tema por medio del vinculo con una especie de or- 
questacidn de motivos y leitmotive. 
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de la vida , de Schopenhauer, quien tradujo al aleman el Oraculo manual y arte depruden - 
cia, de Gracian, hecho a todas luces muy significativo. Quevedo, como autor poligeneri- 
co, derrocha todo tipo de formas y flguras literarias, muy frecuentemente en sus obras, 
hasta el j)unto de poder afirmar que es una enciclopedia de humor y de las categories de lo 
comico . A proposito es por la via del humor y de la ironfa, con un cortejo de elementos 
semioticos, como se produce la catarsis y el alivio comico sobre la victima o sujeto que lo 
experimenta. Los testimonios literarios al respecto son muchos. Mencionaremos algunos 
para abrir al apetito. 

Formalmente hablando, hay escritores de gran calibre, por ejemplo Thomas Mann o 
Leopoldo Alas “Clarin”, que practican con frecuencia un tipo de aforismo diluido a traves 
del texto de sus obras, mientras otros como Nietzsche y Ramon Gomez de la Serna (Ortiz- 
Oses diria de la Sorna), sobre todo el segundo, escriben libros enteros, inclusive novelas, en 
forma y tecnica aforisticas. En este sentido, Gomez de la Serna, es acreedor a la invention 
de un genero nuevo, la gregueri'a , definida por el propio inventor de la criatura como “Hu- 
morismo mas Metafora”. 

El proceso que sigue el autor de aforismos puede ser reducido a dos modalidades. En 
la primera se trata de una tecnica o mecanismo de la realidad literaria con la que trata de 
asombrar al lector por medio de un lenguaje vigoroso y contundente, un afan de notoriedad, 
como en el caso de Garcia Lorca en su Libro de poemas (1921), que, vista la trayectoria lite¬ 
raria del poeta, en su conjunto, nos permite decir que el autor buscaba formulas de orden 
sistematico, concentrandose cada vez mas en la intensidad y el dramatismo lirico. Ejem- 
plos: Poema del cante jondo y el Romancero gitano. 

Palabra clave, por tanto, de esta primera modalidad seria la voluntad de sistema, den- 
tro de organismos bien elaborados que culminan en macrotextos. Este caso representa la 
exception a la regia con respecto a la polaridad sistema-poema. 

La segunda modalidad no apunta al analisis, sino a la sfntesis, como por ejemplo, las 
Meditaciones del Quijote , de Jose Ortega y Gasset, en las que se encuentran predichas en 
pequenas dosis las ideas que desarrollara en obras posteriores: el potencial de expansion 
conceptual sera espectacular, un mecanismo gobernado por el deseo de creatividad. Hay 
que observar que existen autores que destacan en ambas modalidades. 

Por otra parte, aunque no siempre, la modalidad aforfstica de creation literaria tiene 
lugar en la madurez del escritor, despues de haber acumulado una cantidad ingente de expe¬ 
rience. Este es el modus que caracteriza la produccion de aforismos de Ortiz-Oses. El frag- 
mentarismo estructural, la asistematicidad formal, la elipsis semantica y la pretericion te- 
matica. Ademas, no hay que olvidar que el incremento en la adquisicion de saberes tiende 
hacia el enciclopedismo, como se manifesto claramente en el Renacimiento. Sin embargo, 
hoy en dfa no hay un Leonardo da Vinci que este a la altura de las circunstancias en Ciencias 
y en Letras, a pesar de la Informatica y de los ordenadores. En la produccion de aforismos 
no hay eficiencia sin fatiga por parte de los autores. Ese tipo de minitexto es tambien un ali¬ 
vio y una inyeccion de optimismo para la Sabiduria de la vida. 


3 Ver Sigmund Freud, “El Chiste y su relation con lo inconsciente”, en Obras Completas. t. Ill, Madrid. Bi 
blioteca Nueva, 1969. 
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Debemos tener en cuenta la funcion historica del aforismo como diagnostico y reme- 
dio curativo de las enfermedades del hombre. Asf lo entiende Quevedo en su opusculo Visi- 
ta y anatomia de la cabeza del Cardenal Armando de Richelieu. Como entidad literaria, 
una obvia microforma, ha pasado a servir de remedio curativo del colosalismo en la pro- 
duccion novelesca de los siglos XIX y XX. Por otra parte, el aforismo a pesar de su breve- 
dad es la forma literaria con mayor carga didactica y tambien la mas indicada para la filigra- 
na ludica y experimental del texto. 

Despues de haber iniciado el trabajo in medias res del tema, veamos algunos datos de 
orden historico y filologico. 

El termino aforismo viene del griego aphorizein , que significa delimitar, definir. Es 
de resaltar que se trata de una ffase en pros a, corta, impactante, vestida de formas retoricas 
como la antftesis, la paradoja, el enfasis, la hiperbole, sin sistematizar, como senala el ex- 
perto Gero von Wilpert. Entre los literatos que cita como autores de aforismos estan, entre 
otros. La Rochefoucauld, Pascal, Goethe, Schopenhauer y Baltasar Gracfan. Como formas 
afmes, cita el autor la maxima, el ff agmento, la sentencia y los apotegmas. En el ambito de 
la teorfa literaria inglesa, Cuddon lo describe asi: 

Una declaration nitida de una verdad o de un dogma; una generalization con- 
cisa, que puede ser o no ser sutil. El proverbio es frecuentemente aforfstico; asf lo 
es la maxima. El aforismo con exito expone y condensa en todo caso una parte de 
la verdad, y es un esquema o una intuition... El aforismo es muy antiguo, atempo- 
ral e internacional. Los mundos clasico, hebraico y oriental han hecho grandes 
aportaciones, y el repertorio comun de sabidurfa y conocimiento por todas partes 
ha propagado estas delicias de verdad en los escritos y dichos de muchas ci viliza- 
ciones” 4 5 . 

Y, como autores de aforismos, menciona entre otros muchos, a Aristoteles, San 
Agustin, Pascal, La Rochefoucauld, Proust, Camus, Francis Bacon, Pope, Dr. Johnson, Os¬ 
car Wilde, Bernard Shaw, Goethe, Shopenhauer, Nietzsche, Kierkegaard, Ortega y Gasset, 
Santayana. 

Reafirmando ideas, nos atrevemos a precisar conceptos alrededor del aforismo. Se 
trata de un microcosmo literario que se basta a si mismo, que complica el analisis y la sinte- 
sis, que posee un semantismo latente, que destaca la pretericion de minucias descriptivas, 
que disfruta de la funcion terapeutica del discurso y que, desde el punto de vista de la es- 
tructura en la disyuntiva SISTEMA-POEMA, SE INCLINA POR EL POEMA. De los di- 
ferentes y fragmentarios intentos a la caza de una definition, se desprende que se trata de 
una forma de composition del texto sometida al control de la brevedad expresiva. Reitere- 
mos que el efecto purificador del aforismo, desde el punto de vista literario, claro esta, afec- 
ta al colosalismo prolffico de las tendencias novelescas de los siglos XIX y XX, y al analisis 
masivo y moroso de la representacion literaria de la realidad. Pasemos ya a un analisis tex¬ 
tual de varios aforismos representativos de Ortiz-Oses. 


4 Ver Gero von Wilpert, Sachworterbuch der Literatur, Stuttgart, 1969. 

5 J.A. Cuddon, A Dictionary of Literary Terms. Penguin Books, 1978, s.v. Aphorism, p. 50. 
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En la ya abundante aforistica de Andres Ortiz-Oses se observa una dosis notable de 
autoescrutinio y apologia pro vita sua. Ciertamente, la vida es un conflicto permanente, y 
su aforistica lo manifiesta en una especie de catarsis emotiva y distanciamiento ironico. El 
aforismo suele ser una unidad en si misma sin necesidad de expansion del enunciado; es 
como una cadena de anillos todos diferentes. 

La ironfa es el factotum estructural y estilistico en los aforismos de Ortiz-Oses, si es 
que se nos permite esta conjetura, pues la ironia es distanciamiento, que revela siempre un 
alter ego que posibilita la catarsis. Esto lo sabia muy bien Cervantes y Quevedo y Gracfan, y 
tambien Thomas Mann en su Teona de la novela. Veamos algunos ejemplos de nuestro au- 
tor, segun las categories mas importantes. 

1. JUEGOS DE CONCEPTOS 

, Esta es la parcela del humorismo barroco mas practicada por Quevedo en su estilo 
antitetico y por Gracfan con sus agudezas. Estos autores hacen gala de su capacidad de pe- 
netracion en ambitos reconditos de la mente humana. Puede definirse como humor intelec- 
tual, wit anglosajon (John Donne entre los barrocos, y Oscar Wilde entre los modernos), sin 
olvidar al Shakespeare del siglo XX, George Bernard Shaw. 6 El gran escritor Fray Antonio 
de Guevara, capellan de Carlos V y obispo de Mondonedo, lo cultivo con profusion y frui- 
cion en Menosprecio de Corte y alabanza de aldea. Escogemos algunos ejemplos del autor. 

l.L “A MENUDO CUANTO MAS SABES MENOS TE SABES’* 

La arrogancia del intelectual erudito, sin caer en la cuenta, infringe el dicho-ley prac- 
ticado por Socrates en su “solo se que no se nada”, proclamation del fetiche, que implicael 
conocimiento objetivo por encima de todo. El yo es lo que cuenta. La dialectica se mani- 
fiesta en el conflicto del Objeto-Sujeto, que es equivalente a saber-saberse. 

2. DESA CRALIZA CION 

“Dios se rie de nuestras propuestas, especialmente de las ajenas” (n° 7). Se trata de 
preterir lo divino-sagrado y resaltar lo humano, que es una manera de magnificar de tejas 
abajo la pereza e indolencia y la ausencia del compromiso personal del hombre. 

2.1: A proposito del tema, la desacralizacion del aforismo, y todos los ejemplos de 
ella, solo tiene lugar si la persona implicada cree en lo sagrado en cuestion. Asf, los aposta- 
tas, que rechazan toda creencia y los herejes, que rechazan alguna, no encajan en la formula 
que comentamos, 8 

2.2: “Yo me ffo de Dios, pero Dios no se ffa de mf ’ (n°. 55). Autoconciencia y radical 
humildad en la inestable sobriedad de la relation entre la perfection: Dios y la imperfec- 
cion del hombre (yo). 


6 Sobre el tema, ver el fabulosos libro de Thomas E. May, Wit of the Golden Age. Articles on Spanish Literatu¬ 
re. Kassel, Ed. Reichenberger, 1986. 

7 Ver A. Ortiz-Oses, “Margenes sensibles”, Mayeutica, 23 (1997), n° 5. Todos los aforismos citados estan to¬ 
rnados de esta coleccion. 

8 Lo mismo esta indicado en la formula inglesa “A touch of the blaspheme”. 
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2.3: “Dios proveera: y mi tio canonigo” (n°. 74). Este aforismo necesita de glosa. El 
autor ha procedido por la via comica. El juego de los i ntertextos se vislumbra en los dos sin- 
tagmas: “Dios proveera”, cita literal de la Biblia, es la respuesta que da Abrahan a su hijo 
Isaac ante el inminente sacrificio del hijo. Se destaca la providencia y proteccion de Dios a 
aquellos que tienen fe. La brusquedad e impacto del segundo sintagma es una referencia a 
la autobiografia del autor, donde Ortiz-Oses cuenta que cuando se qucdo hucrfano se hizo 
cargo de su proteccion su tfo canonigo, un fenomeno exogeno al texto y, por tanto, de diff- 
cil identification. Cuanto mas distanciamiento se produzca cntrc los dos polos o vertientes 
(Dios-canonigo) tanto mayor sera el efecto comico. 

2.4. “A Dios rogando, y el tiesto regando" (n°. 93). Sc trata de un retran cuya scgunda 
frase es una variante de “y con el mazo dando”. La ensenanza es obvia: ademas de solicitar 
ayuda de Dios, el ser humano debe ayudarse a sf mismo en circunstancias adversas. 

2.5: “Dios es bueno, pero se lleva mal con el diablo” (n°. 234). Dios y el diablo; la 
bondad y la maldad. Se trata de una fraseologfa, que revela cierta dosis de familiaridad y 
trato afectivo entre Dios y el diablo. Todo bien en este mundo procede de Dios y todo mal 
proviene del diablo. 9 

3. LA PARANOMASIA 

Es uno de los elementos mas reiterados en la poesfa barroco-manierista de muchas 
lenguas, de formas multiples (efectos de similicadencias), y son un excelente instrumento 
de mnemotecnia, sobre todo en los casos de transmision oral de las diferencias culturales. 
He aquf un ejemplo de relevancia y candente actualidad: “El museo Guggenheim bilbafno 
como sfmbolo de nuestra mentalidad: de metalidad” (n°.10). 

Las alusiones, semilatentes y por contigiiidad semantica (mental-metal) sirven para 
indicar la industria siderurgica tfpica de Bilbao. En resumidas cuentas, lo nuclear de la sen- 
tencia es: el edificio es de metal -y la industria es tambien industria de metal. 

Otro ejemplo menos sofisticado, pero tambien modelico: “Que error errar en este 
mundo” (n°. 136), que equivale a deambular sin ritmo fijo por el mundo, o sencillamente 
practicar la trashumancia perpetua. Esto es lo que podrfa denominarse “estilo apotegmati- 
co”, tan frecuente en las obras de Baltasar Gracian. Didactica, moral y polftica serian el trio 
mas representativo de tal estilo. 

4. LA DESLEXICAUZACION 

Es un instrumento de creacion de sentido y de rejuvenecimiento de la frase hecha an- 
quilosada por el uso excesivo y por la comodidad y falta de talento de determinados escrito- 
res. La deslexicalizacion es uno de los elementos que configuran la parodia literaria. Para 
muestra, hasten un par de ejemplos. Abunda en El Quijote , que es una inventiva (=parodia), 
de principio a fin, de los libros de caballerfa. Asf, la primera frase lo manifiesta claramente: 


9 El tratamiento familiar-afectivo dado al diablo obtiene protagonismo comico-ironico y, por consiguiente, 
desacralizador, tanto en Santa Teresa de Jesus por medio del uso del diminutivo, que ejerce tal funcion (por 
ej. “demonico”); como tambien en el entrernes de La Cueva de Salamanca, funcion cbmica desarrollada por 
el diminutivo; puede verse, para mis datos al respecto, en Edmond Cros, Ideologia y genetica textual: el 
caso del Buscoti. Madrid, Cupsa Ed, 1980. 
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En un lugar de la Mancha de cuyo nombre no quiero acordarme”. Efectivamente: “no 
quiero deslexicaliza el “no puedo” de la frase hecha. Quevedo practica el mecanismo indi- 
cado en gran parte de sus obras, y muy originalmente en su opusculo titulado Cuento de 
cuentos , una excelente coleccion de perogrulladas y frases hechas. Veamos alguna de las 
muchas que alberga Ortiz-Oses: 

4.1: “Yo soy yo y mi paisaje, dijo un Ortegajoven. Yo soy yo y mi paisanaje” (n°. 36), 
que es una original transformacion (paisaje-paisanaje) del famosos dicho de Ortega: “Yo 
soy yo y mi circunstancia” (en Meditaciones del Quijote). 

4.2. Era la estolidez elevada a la maxima impotencia” (n°. 158), que parece una con- 
tradictio in terminis , y que anula el sentido de la ley matematica aludida. La transformacion 
es doble: estolidez-maxima potencia (impotencia), pueden considerarse como dos negati- 
vidades. El resultado de la deslexicalizacion es altamente inesperado. 

4.3: En forma de hiperbole: “Yo no se*nada, y los demas menos” (n°. 165). La sutileza 
es palmaria: “nada” admite grados; no es un termino absoluto. 

4.4: Transformacion de frases hechas: “Sacar algo en sucio” (n°. 249), no “en lim- 
pio , como reza el dicho. En suma, queda demostrado que la deslexicalizacion es un instru- 
mento eficaz de creatividad aforistica. 

5. LA DEFINICION 

Es el campo jurisdiccional logico y linguistico en el que mas destaca el idiolecto dis- 
cursivo-estilistico de Ortiz-oses. Sus ensayos son una coleccion ingente de tropos y figuras 
de diccion, que no encajan en el solemne y arrogante dictum machadiano de “tropos super- 
fluos y eufemismos de negro catedratico.” 

5.1: “El lenguaje es informacion y performacion: diccion y accion, logos y ritual” 
(n . 62). Se trata de un tnptico, triada o trimonio compuesto de un mecanismo de correla- 
ciones perfectas, tanto en el eje paradigmatico como en el sintagmatico, a saber: 

Informacion diccion logos 

Perfomacion accion ritual 

Dicho con otras palabras: estamos ante un tno de oposiciones dicotomicas, que con- 
figuran un sistema de lineas paralelas dentro de una perspectiva semantica de la lengua en 
el nivel conceptual. 

Si se mira bien estos ejemplos se llega a la conclusion de que nos encontramos ante 
un estilo barroco y neobarroco, ante un Calderon del siglo XVII y ante un Jorge Guillen del 
siglo XX, que poseen una poesia surtida y plena de imagenes conceptuales. Jorge Guillen 
es uno de los poetas con mayor aptitud e inclinacion hacia la creacion de imagenes en fun- 
cion conceptual, y emotiva tambien, como se puede comprobar en la famosa definicion 
“poetica”: “redondeamiento del esplendor: mediodia (de Cantico). Por lo que respecta a la 
idiosincrasia poetica de un meditador hermeneuta, habna que hablar un racio vitalismo her- 
meneutico: vivir, pensar e interpretar su yo en este mundo, es decir, el mundo del hombre. 

5.2: La racionalidad no excluye lo biologico (cuerpo y naturaleza): “Somos mamife- 
ros o mamones: en el mamar se funda nuestro matriarcalismo biologico” (n°. 174), que es 
una posicion al servicio de una teorfa antropologico-cultural (mamiferos). 
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53: Abundaen laaforfsticade Ortiz-Oses, y en todasu obra, el fenomeno linginstico 
de la expansion del enunciado o glosa, como se puede ver en el aforismo que versa sobre la 
diferencia entre profeta y sacerdote (n°. 207): “El profeta ve lo arquetipico o universal en lo 
tipico o individual (historico), mientras que el sacerdote reconduce lo tfpico o particular a 
lo arquetipico o universal”. 

5.4: “Orgiasmo” (n°. 304). Ejemplo magmfico del tandem genotexto-fenotexto, se- 
gun la formula propia de la teoria de la produccion del texto. Formalmente hablando, tene- 
mos aquf una palabra nueva compuesta de fragmentos de dos voces distintas: orgia y orgas- 
mo, artificio usado tambien por otros escritores como James Joyce, gran innovador estilis- 
tico y uno de los mas agudos y sutiles en la experimentation verbal ludica (Ulysses y Finne¬ 
gan/s Wake). Un ejemplo bastara, tornado del primer libro, capitulo de Los Lestrigones, 
que son voraces tragaldabas, que describe Leopold Bloom a lahora de consumir el lunch en 
un bar popular. La palabra que emplea sigue el mismo modus operandi: “gulupteousness” 
(guluptuosidad), es decir, gula y voluptuosidad. 

Pasemos a resaltar la funcion catartica y terapeutica del popular aforismo, sentencia, 
dicho, refran, epigrama o proverbio, desde la antiguedad (Marcial), pasando por la Edad 
Media (Don Sem Tob de Carrion) hasta la epoca moderna y contemporanea (Paul Valery y 
Jose Bergamin). 

El libro de los Proverbios (Biblia) es el mas influyente de todos. Evidentemente, esta 
ligado a la literatura sapiencial. Es pertinente resaltar aqui su idiosincracia estilistica: 

“El paralelismo formal y de contenido en los versos es el recurso de estilo mas em- 
pleado en sus tres formas: sinommico, antitetico y sintetico. La sonoridad, gene- 
ralmente ritmica, se adapta muy bien a la lengua semitica, y por ello abundan las 
paranomasias: asonancias, aliteraciones, juegos de sonidos y palabras. Asimis- 
mo, toda la gama de repeticiones: anafora o repeticion al comienzo, la repeticion 
de finales; los poemas acrosticos o alfabeticos; la enumeraciones, el uso de los si- 
nonimos y las antitesis. Las descripciones ilustradas con ejemplos, comparacio- 
nes, imagenes y metaforas. No falta la hiperbole, ni la paradoja. Nota distintiva de 
los aforismos es la brevedad y concision, pero reunidos en serie por el tema o por 
otros motivos forman estrofas” 10 . 

Por lo que respecta a nuestro autor, me complace resaltar que su produccion aforfsti- 
ca esta mtimamente ligada a la gran tradicion folklorica y culta, oral y escrita, a las corrien- 
tes didacticas y moral, bajo el modelo de la literatura sapiencial biblica. Este hecho es de ca¬ 
pital importancia y a fortiori en el caso de Ortiz-Oses, inmerso en las corrientes caudalosas 
de la Hermeneutica actual, disciplina academica que tuvo el talento y la valentia y la suerte 
de inaugurar en Espafia, y que sigue cultivando a un ritmo frenetico y en original estilo. 


10 Ver el texto, de Luis Alonso Schokel, en la edicion de Proverbios , Madrid. Ed. Cristiandad, 1984, p. 71. 
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CONCLUSION EXPANSIVA 

El mundo del aforismo literario es dificil de describir por diversas razones. Efectiva- 
mente, la descripcion implica la contemplation de una pluralidad de elementos que ayuden 
a la produced on del texto y a la comprension por parte del lector; pero el resultado es una pa- 
radoja: el aforismo restringe el campo jurisdiccional de la descripcion, que impide, por tan- 
to, la facil mnemotecnia, cuando se trata de combinar dos concisiones, la brevedad expresi- 
va y la intensidad significativa; falta la plasticidad o visualization del contenido. Son de- 
masiados los puntos de referenda que el texto aforistico requiere. La densidad de lo signifi- 
cado polariza ambos factores. El exceso de abstracciones reduce al maximo la expresion, y 
es mucho mas facil recordar datos concretos que abstracciones. El lector no dispone de una 
dosis suficiente de concreciones sensoriales. Aun asf, el potencial significativo del aforis¬ 
mo es notable. Como diria Gratian, “mas valen quintaesencias que farragos”. No es de ex- 
tranar, por consiguiente, que el exito del escritor de aforismos surja en la edad madura de su 
trayectoria vital, cuando la memoria (erudition) deja paso a la experiencia (sabiduria). Na- 
turalmente, aun en pocos anos, el escritor joven y con talento y esfuerzo puede adquirir una 
gran experiencia de la vida. 

La extensa tradicion del didactismo es como una especie de ramification reticular. Es 
el lugar de encuentro donde se citan y conviven todas las formas de aforismos, autentico epi- 
centro por su propia naturaleza de una numerosa parentela, que se manifiesta claramente en 
los Proverbios morales del insigne judio de Carrion de los Condes Don Sem Tob de Carrion. 

La cuestion es mucho mas compleja de lo que parece. Las definiciones de estas for¬ 
mas requieren un analisis puntual y especifico, pues sospechamos que hay mas elementos 
concretos y diferenciales que comunes, En este sentido, podemos interpretar la presencia 
del didactismo, ya etico-moral, ya religioso-ideologico, ya estetico, presentes en los fdtros 
de control ejercidos por la Censura con su nihil obstat o imprimatur , con la anuencia y be- 
neplacito de la jerarquia eclesiastica. Por lo que respecta al autor, la tradicion indicada va 
acompanada de la especificidad o idiosincracia de la formation del escritor, es decir, su 
propia aportacion a la Historia o Thesaurus de los aforismos, a saber: la Hermeneutica cul¬ 
tural y antropologica que Ortiz-Oses ha ido propagando, sin pasar por alto el yo y su cir- 
cunstancia, sus propias ideas y la amplia tematica filosofica, siempre al dia y explicada con 
primores de estilo. 

II. LA AFORISTICA ESENCIAL DE ANDRES ORTIZ-OSES 

No tenemos la intention de presentar una apologetica ni de la persona que es Andres 
Ortiz-Oses ni de los personajes que representa, primeramente porque no los necesita y, en 
segundo lugar, porque tales personajes se convierten por obra y gracia de orden intrinseco, 
dentrodel texto mismo, en proyecciones que el lector recibe, aceptay asimilacomofuncio- 
nes del texto literario. Esto implica que el autor ejerce una notable influencia sobre el lec¬ 
tor, de orden didactico por medio de dos categories del discurso: la PERSUACON y la DI¬ 
SUASION, de signo positivo y negativo respectivamente. Hay que observar que este feno- 
meno retorico esta enmarcado en la pragmatica del texto; por tanto, el lector es fundamental 
en este punto. Pero, antes de ser empleados estos mecanismos sobre el lector, el autor ha lle- 
vado a cabo una labor de antologia, es decir, la seleccion de un material informe, suscepti¬ 
ble de ser transformado en texto legible (forma). A este respecto, el autor somete la materia 
informa al control de calidad por medio de la DEPURACION, en detalle, del texto, esco- 
giendo de entre las multiples opciones aquellas que le sirven para expresar lo que desea. 
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Para estos efectos tiene a su disposition un potential enorme de figuras de diction, tropos, 
comparaciones, contrastes, oposiciones, antitesis, etc. 

Aun estando dentro de la periferia del texto aforfstico, el autor pone en funciona- 
miento su esquema -tactica o estragegia- de SEDUCCION sobre el lector. 11 Por otra parte, 
a pesar del esfuerzo colosal que realiza el autor en el proceso de INTERIORIZACION de la 
realidad literaria, hay dos handicaps de caracter axiomatico-lingliistico, que se imponen 
perse, y son: la ARBITRARIEDAD del signo y laPLURALIDAD de significados. LaPO- 
LISIEMIA afecta tambien, a pesar de los muchos autores que discrepan, a los sinonimos, 
fenomeno que contribuye a la creation de ambiguedad a la hora de identificar el SENTI- 
DO, que se encuentra, obviamente, dentro del campo jurisdictional del idiolecto y socio- 
lecto correspondientes. 

En este orden de cosas, hay que observar la extrema diligencia que Ortiz-Oses mani- 
fiesta en lo que incumbe a la identification y determination del sentido, en los campos de la 
Hermeneutica y disciplinas afines, recinto de maniobras donde el ejerce sus filigranas de 
mutaciones lexicas y metaforicas, con la intention de captar los vinculos relacionales entre 
diferentes entidades objetivas. 

Es de suma importancia tener en cuenta que el juego de palabras y conceptos es de rit- 
mo acelerado, sacando a relucir las mas sorprendentes agudezas o sutilezas. Una descrip- 
cion pormenorizada de todos los fenomenos de aforistica creativa nos llevaria muy lejos de 
nuestro proposito. El juego del experimentalismo ludico con el lenguaje que va acompana- 
do del proceso de adaptation de los ingredientes de la Hermeneutica al territorio de las dis¬ 
ciplinas relacionables, como la Antropologia, la Filosoffa, laFilologia, la Teologia y la Mi- 
tologfa, principalmente. 

Aparentemente, los elementos mas dispares estan involucrados en un alambique 
simbolico donde se mezclan y filtran todo tipo de ingredientes en un doble proceso de de¬ 
cantation y homogeneizacion; en el primero las sustancias se aislan, en el segundo se fusio- 
nan. El primero requiere, formalmente hablando mas trabajo analitico en el desglose tema- 
tico y conceptual, tratando reverentemente el texto purificado e indagando su significado 
por el procedimiento de la induction. Por su parte, la deduction y la sintesis acompanan al 
proceso de homogeneizacion (fratrfas, conjuntos...). 

Por lo que a nuestro hermeneuta incumbe, no se cansa de comentar la realidad sobre 
la base de la fragmentation de entidades aisladas; por este motivo, recurre a la glosa y a la 
parafrasis, lo cual quiere decir, o al menos asf lo interpretamos nosotros, que en la lectura 
continuada de aforismos en grandes cantidades, se somete a prueba la capacidad del lector 
para salir indemne del angustioso estrechamiento tensional que se produce. Esta es una si¬ 
tuation de sumo agobio a causa del exceso de atencion en la lectura, extremo que se resuel- 
ve recurriendo al ritmo intermitente por medio de pausas o descansos periodicos. En la 
practica, y existen muchos libros y estudios en la dimension psicologica, pero que tienen 


11 Ver Angel Diaz Arenas, La instancia del autor/lector. Introductiony metodologi'a. Kassel. Ed. Reichenber- 
ger, 1986, y otros estudios mas recientes y m&s amplios sobre el tema, en la misma editorial. Consultese tam¬ 
bien el estudio de Harald Weinrich, “Para una historia literaria del lector”, en el libro colectivo: La actual 
ciencia literaria alemana . Seis estudios sobre el texto y su ambiente. Trad., Hans Ulrich Gumbrecht y Gusta¬ 
vo Dominguez Leon. Salamanca, Anaya,1971, pp. 115-134. 
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que tener tambien en cuenta todos los aspectos de la personalidad, en titulos como Eficien - 
cia sinfatiga en el trabajo mental , un clasico ya, de Narciso Irala. 

El dominio o campo de realization aforfstica esta compuesto por asuntos, temas y 
motivos de todo orden, como la realidad de la vida cotidiana, cualquier acontecimiento cul¬ 
tural, social, pero sobre todo la tematica de la Hermeneutica (busqueda del SENTIDO de 
entidades simbolicas, mitologicas, filosoficas, etc.). Lo mas interesante para mi es la soltu- 
ra, agilidad y facilidad en la comprension y asociacion de palabras, conceptos y metaforas, 
a la busqueda de similitudes y diferencias en un campo inmenso de referentes. 

El totum revolutum barroco, comico a secas alguna vez y tragicomico frecuentemen- 
te, constituyen los aspectos mas valiosos de la production aforfstica. 

Los instrumentos de orden filologico que Ortiz-Oses instrumentaliza se ven muy 
bien estructurados en el juego de diferentes etimologias y en el analisis de los juegos de in- 
tercambio de letras. 12 

Consideremos algunas precisiones mas sobre el tema del lector. En la obra de Ortiz- 
Oses el papel del lector esta subordinado a la instancia del autor. Da la gratificante impre- 
sion de que el autor se convierte en lector de su propia obra, es decir, el texto de los aforis- 
mos. Ya de por si el aforismo presupone una doble mision: la didactica y la terapeutica. No 
es nada nuevo, pues se puede verificar facilmente en el opusculo de Quevedo, Visita y ana- 
tomfa de la cabeza del Cardenal Armando de Richelieu y obrita en la que Quevedo pretende 
que el famosos medico Vesalio dictamine sobre la enfermedad del cardenal, la cual es mor- 
bo regio , con la correspondiente receta para curarle (aforismo). 13 

Antes de llegar el lector al texto pasa por el filtro del autor, quien se refugia en la om- 
nipresencia de la ironia, segun la cual se dice una cosa, pero se piensa otra, y hay que tener 
en cuenta la contingencia, que se asoma astutamente, tratando de generar confusion, todo 
ello debido a la pluralidad de connotaciones semanticas o simbolicas y tambien a la arbitra- 
riedad del signo lingiiistico, cuya omnipotencia afecta velis nolis a la concordancia que pre¬ 
side la relation entre las palabras y las cosas del texto. 

Si este planteamiento es legitimo, la dualidad implfcita en el texto del aforismo (de¬ 
notation-connotation) se hace explicita en el discurso idiolectal del autor por medio del 
contraste siempre recurrente entre el significado (denotation) y el sentido (connotation). 
Alguien podrfa objetar que la aplicacion de estas formulas al caso concreto de la hermeneu¬ 
tica de Ortiz-Oses es simplemente un modus operandi exclusivamente formal entre abs- 
tracciones. Es precisamente lo contrario, ya que toda abstraction lo es en virtud de la poten- 
cialidad al respecto, que reside en el caso concreto y singular. Su principal interes es la ma¬ 
nipulation, en el buen sentido de la palabra, de conceptos, tiene por objeto, no solamente el 
buscar ecos relacionales a las cosas, sino el penetrar en el espiritu y fondo humano. 

La metaffsica y hermeneutica de Ortiz-Oses se deleita en el analisis de palabras y 
neologismos, cuyas alusiones del vocablo, la adicion, sustitucion, intercambio de letras y 


12 Ver Jean Bottero, Marc-Alain Quaknin y Joseph Moingt. La historia mas bella de Dios, i Quien es el Dios de 
la Biblia?. Circulo de Lectores, 1998, que explica con claridad y lucidez los juegos cabalfsticos. 

13 Para mas detalle, consultar el libro de Juventino Caminero: Quevedo victima o verdugo. Conservadurismo y 
antisemitismo en elpensamiento politico-social de Quevedo, Kassel, Reichenberger. Uni versidad de Deus- 
to, 1980. 
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sflabas son ejemplo que verifican que la aforfstica de nuestro autor tiene entre sus diferen- 
tes funciones la de “apalabrar” las contradicciones y prejuicios apasionados, discrepancias 
y controversias, creando fratfas que coimplican a los seres de carne y hueso. Lo sabfan muy 
bien Kierkegaard y Unamuno, Antonio Machado y Milan Kundera . 

Mas aun, la insistencia misma en el muy barroco juego de palabras y conceptos im- 
plica que el autor-lector desconffa de las abstracciones de la Filosoffa que aspira a la posc- 
sion total, y conffa en las imagenes y metaforas, que abogan por la ereatividad. Estc teno- 
meno se puede formular sucintamente por el tandem SISTEMA-POEMA. En eonseeuen- 
cia, segun estos presupuestos, la aforfstica de Ortiz-Oses parcce inclinarse mas al poem a 
que al sistema. 

Ahora bien, enfocando la cuestion desde el punto de vista semiotico, se puede afirmar 
que la sintaxis del aforismo es la sintaxis del fragmentarismo. En tal sentido, el aforismo re¬ 
vela una estructura siempre abierta, y de aquf se desprende la inquietud y urgencia inmodera- 
da de nuestro autor en la elaboracion incesante de aforismos. Dicho de otra manera mas colo- 
quial, el autor de aforismos -Ortiz-Oses inclufdo- quiere matar muchos pajaros de un tiro. 

La production literario-ensayfstica de nuestro hermeneuta, de un obvio ritmo trepi- 
dante, es proclive a la reiteration tematica, motivfsta, etc, creando a veces confusiones, ine¬ 
xactitudes y aparentes contradicciones, en la elaboracion del tema 15 . Esto se explica -y se 
subsana- por el autor asumiendo las contradicciones o paradojas e integrandolas en otro 
contexto, por medio del empleo tecnico-lingiifstico y conceptual de una dialectica llena de 
dinamismo, que avanza en la expresion del propio pensamiento, no quedandose por tanto 
en el vaiven pendular de la tesis-antftesis. 

Redondeando el texto principal de la manera como aparece en los textos de Ortiz- 
Oses, nos permitimos anadir una serie de ideas alrededor del mecanismo estilfstico mas 
palpable y plausible, vista la obra en su conjunto, y en concreto el libro mas sofisticado 
hasta el momento actual, que se titula Liturgia de la vida 16 . El mecanismo en cuestion es 
el juego de palabras, forma que ha adquirido un gran predicamento desde el tratamiento e 
interpretation que Sigmund Freud dio al tema en dos de sus obras mas representativas y 
sistematicas 17 . 

El hablar de hermeneutica y aforfstica mantiene al acecho al lector u oyente, por ser 
disciplinas abiertas estructuralmente y tambien desde el punto de vista del contenido. El 
nucleo de su sustancia se plasma en un potencial dinamismo creativo, que empuja al autor 
al incesante deseo de buscar ecos relacionales a las cosas, cuya expresion asume la forma 
de un aparentemente contradictorio FRAGMENTARISMO SISTEMATICO. Tal formula 
es tributaria en parte del relativismo epistemico general, que inquieta a nuestro autor, siem¬ 
pre a la caza de coimplicaciones del sentido que su vision de las cosas provoca. Por este mo- 
tivo podemos conjeturar que tal actividad totalizadora, que termina ineludiblemente en el 


14 Para m£s detalles, ver mi artfculo, “Las vicisitudes del yo en la obra de Unamuno”, Letras de Deusto , vol.28, 
n°.80 (julio-septiembre), 1998, pp.89-115. 

15 Otro caso, paradigmatico y creativo, inquieto y reiterativo, lo representa a gran escala el heterodoxo y retori- 
co Miguel de Unamuno. 

16 Ortiz-Oses, A (1996): Liturgia de la vida. (Breviario de la existencia). Laga, Bilbao, Espana. 

17 Freud, Sigmund (1992): Psicologta de la vida cotidiana y El Chiste y su relacidn con lo Inconsciente. Obras 
Completas. Tomo III. Biblioteca Nueva, Madrid. 
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no man s land de la hermeneutica, ciencia de la interpretation que no tiene mas remedio 
que atenerse a la machadiana heterogeneidad del ser y a la saussiriana arbitrariedad del sig- 
no linguistico. Asf pues, el presunto fragmentarismo se acopla perfectamente con la polise- 
mia de lo uno y lo otro. Tal “prenez de sentidos”, como dirfa Fray Luis de Leon, impele al 
hermeneuta Ortiz-Oses a poner en concordia lo uno y lo multiple, proyecto diffcil de reali- 
zar por razones que hemos indicado en la primera parte de este ensayo. La consecuencia de 
tal desasosiego hermeneutico produce consciente o inconscientemente una muy percepti¬ 
ble insatisfaccion desde la vertiente del metodo. 

^Que hacer ante esta situation? Se pueden asumir varias actitudes. Seguir creando 
realidades literariamente representativas, reducir a cero la oposicion entre lo uno y lo mul¬ 
tiple. el Todo-Nada de los misticos estilo San Juan de la Cruz, el nirvana de los budistas o el 
quedarse solo con los nombres, cuando las cosas desaparecen del campo visual, como es el 
caso de Jorge Guillen (“Los nombres”). 

La imagen o idiosincracia del hermeneuta se revela, por tanto, como el deseo de 
transformar la signification concreta, sensorial y tambien conceptual en una retorica crea- 
tiva y ludica. Este punto es muy importante, ya que ayuda a ver que la voluntad de transfor¬ 
mation de las cosas more hermeneutico contribuye a la aplicacion del esquema o superes- 
tructura del apalabramiento, configuration visual y concreta de entidades existenciales in- 
terminables, a saber, la realidad de cada dia, cambiante por necesidad, ya que el principio 
de realidad asf lo exige. La hermeneutica de Ortiz-Oses obedece al deseo o voluntad de re¬ 
presentation de la cosa, haciendola brillar plasticamente. El lector se encuentra abrumado 
por la etica de la cantidad de experiencias concretas. El pensamiento hermeneutico -a for¬ 
tiori el aforismo- rige y delimita la voracidad inquieta que se verifica, insinua y refleja en el 
permanente deseo de estar en el pedestal, peana, pulpito o escenario por medio de la defini¬ 
tion de esencias, description de hechos concretos, delimitation de horizontes jurisdiccio- 
nales, que son indeterminados, pero que se conforman por medio de una segmentation ana- 
litica ad hoc . La labor aforfstica de Ortiz-Oses podria responder al ecumenismo antropolo- 
gico, que se instaura ya en el mundo clasico grecolatino, que se formula en la sentencia de 
Terencio: Nihil humani a me alienum puto. Este universalismo humamstico es la conse¬ 
cuencia opuesta al deseo de los misticos con respecto a la pretericion de las cosas, a las que 
se dirige San Juan de la Cruz, diciendo: Apartate, que voy de vuelo. 

En la aforfstica de Ortiz-Oses se podria construir un tratado completo de retorica culte- 
rano-conceptista, con el correspondiente manierismo. Este fenomeno va en consonancia con 
el estatuto semiologico del aforismo, que esta abierto a cualquier disciplina, cultura, religion, 
filosoffa, etc, materias que no ahogan el ritmo trepidante del pensamiento hermeneutico. 

Para leer a Ortiz-Oses con frucion es necesario aplicar su metodo o modus operandi , 
que se manifiesta en la transformation del enunciado, alterando fundamentalmente el sig- 
nificado de la palabra o frase por medio de la sustitucion de una letra por otra. Las alitera- 
ciones y similicadencias, fenomeno propio de cualquier barroco o manierismo, abundan en 
la obra de nuestro autor. Las sutilezas frecuentes y el concepto, sibilino a veces, son difici- 
les de captar, pero estimulan la gimnasia mental. Por otra parte, agudeza e ingenio son pala- 
bras-clave nada volatiles ni opacas. A este respecto, nada mas aleccionador que el vibrante 
fmpetu defensivo de Gongora y su poesfa llevado a cabo por Damaso Alonso, que rechaza 
la presunta oscuridad de la poesfa del gran poeta barroco y defiende la transparencia del 
lenguaje poetico de Gongora, una vez realizada la exegesis y desglose del complejo uni ver¬ 
so referencial * La creatividad y luminosidad de la poesfa de Gongora son rasgos pertinen- 
tes tambien del espacio aforistico en la prosa neobarroca de Andres Ortiz-Oses. El texto 
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aforfstico de nuestro hermeneuta manifiesta un universo muy complejo por la plurahdad de 
asuntos, temas y motivos, lo cotidiano, la vidareal, cultural, etc. No debemos olvidar que el 
lenguaje de Ortiz-Oses esta configurado por un estilo polifacetico y frecuentemente humo- 
ristico. Su humor es altamente sofisticado y creativo, con intention de mantenerse en un 
piano objetivo, pero gradualmente “tocado” de subjetividad. El concepto lo es todo y a su 
jurisdiction esta supeditado todo lo demas, desde el uso de la parodia hasta los infinitos re- 
cursos de estilo, exagerando un poco: todas las figuras retoricas, que no son tropos super- 
fluos ni eufemismos de negro catedratico, dicho al modo machadiano una vez mas. 

A MODO DE CONCLUSION 

Es interesante observar el itinerante mecanismo productor de aforismos. nuestro au- 
tor ve cosas, luego las mira e intuye similitudes o diferencias entre varias y, finalmente ela- 
bora la transformation y escribe el resultado, como ocurre en el caso de su propio segundo 
apellido Oses, que se transforma en “Oseas”, hecho con conciencia de vidente oracular 
como profeta (Oseas), que predice el futuro y que le sirve al autor como medio de automag- 
nificacion. 

Otro caso paradigmatico, muy objetivo y de suma actualidad: el autor lee el lema o 
motto de la Universidad de Deusto, Sapientia melior auro , y lo transmuta en Sapienta me- 
lior euro. 

De la vertiente personal ha pas ado Ortiz-Oses a la situation economica, muy objeti- 
va, y de esta pasa la vertiente politica, de palpitante actualidad, cuando habla del hebreo 
vasco Rabino Arana, movido quizas por la importancia del mesianismo religioso-milena- 
rista del fundador del Partido Nacionalista Vasco o por la vinculacion de las dos etnias, ca- 
racterizadas por una fuerte tendencia a la singularidad e idiosincracia sociales. 

En cuanto a las categories y figuras de pensamiento, sobresale la IRONIA, con sus 
epigonos concomitantes, que son legion, y que van de la fina sutileza al rebuscado retrue- 
cano. 

Por otra parte, el TONO que preside los aforismo de Ortiz-Oses es de gran variedad: 
de la euforia a la disforia, con la correspondiente gama de emociones intermedias y diferen- 
tes actitudes y estados de animo. 

Estos fenomenos estan muy bien expresados en el libro mas importante del autor, ya 
desde el titulo: Liturgia, Breviario. Por eso, el gran estilista Schopenhauer invento un titulo 
muy adecuado: Aforismos para la sabiduria de la vida. Asf pues, liturgia y breviario apelan 
en ultima instancia al objetivo de la edificacion espiritual del lector, que es el motivo que 
estimula al autor a buscar y describir los estratos mas profundos de la realidad de cada dfa, y 
a discurrir e interpretar su significacion y sentido. 

En consecuencia, y segun los anteriores presupuestos, la afonstica de Ortiz-Oses ten- 
drfa como mision fundamental un proyecto de logoterapia en constante evolucion. 


18 Estudios en esta lfnea de an&lisis son los de Spitzer sobre El Buscon don Pablos, sobre el conceptismo inte¬ 
rior en la obra de Pedro Salinas; los de Oreste Macri sobre Jorge Guillen y Fernando de Herrera. Ambos son 
un buen ejemplo de investigacidn retorica a la antigua usanza; en la misma direccion sobresale el estudio 
completo del estilo en la obra de Ortega y Gasset, realizado brillantemente por Ricardo Senabre. 
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RESUMEN 

En este artfculo, desarrollamos un 
analisis cntico a la interpretation que hace 
A. Perez-Estevez de lo femenino en el 
pensamiento griego y medieval. Ademas 
de seguir, en parte, la cntica feminista que 
le formula Gloria M. Comesana-Santali- 
ces, desde la oposicion femenino-masculi- 
no, plantearemos lo que a nosotros nos pa- 
rece una vision parcial y fragmentada de la 
figura femenina de estos periodos, puesto 
que nuestro autor se aleja significativa- 
mente de la representation que los pensa- 
dores (filosofos) de estas epocas se hicie- 
ron de la mujer. Esta otra lectura que pro- 
ponemos, reivindica a la mujer, desde una 
imagen mas cerca a su conciencia de liber- 
tad e identidad. 

Palabras clave: Feminismo, femenino, 
Filosoffa Griega y Medieval. 


ABSTRACT 

This article develops a critical 
analysis of the interpretation of Dr. A. 
Perez-Estevez as to the feminine (femi¬ 
ninity) in Greek and Medieval thought. 
Apart from following the feminist criti¬ 
cism formulated by Gloria M. Comesana- 
Santalices, based on feminine-masculine 
opposition, we propose what seems to be a 
partial and fragmented vision of the fe¬ 
male figure during these periods, since the 
author in discussion distances himself sig¬ 
nificantly from the representations of 
what thinkers (philosophers) of these ages 
proposed in relation to women. This other 
vision which we propose revindicates 
women based on an image closer to the 
authors understanding of liberty and 
identity. 

Key words: Feminism, femininity, Greek 
and Medieval philosophy. 
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INTRODUCCION 

Nos dedicaremos aqui a elaborar un estudio crftico de la obra de Perez, E. Femini- 
dad y Racionalidad en el Pensamiento Occidental l . Lo definimos como crftico, pero 
dado que la palabra “crftica” puede tener varias connotaciones, aclararemos brevemente 
los criterios a los cuales nos atendremos para desarrollar el tipo de estudio que nosotros 
deseamos. 

Primero, se trata de un cuestionamiento de la interpretation que hace Perez-Estevez 
del modo como estan descritas y planteadas las figuras femeninas por parte de los autores 
griegos y medievales mas representativos. Es decir, acusaremos algunas fallas de razona- 
miento y de argumentation, lo cual no pretende otra cosa que recomponer el discurso de Pe¬ 
rez-Estevez, para darle una mayor coherencia a sus planteamientos de fondo, aunque no este- 
mos de acuerdo con los mismos. Segundo, no se trata de una cntica propiamente feminista. 
Por este lado, pensamos que las ideas de Perez-Estevez sobre lo femenino y lo masculino, han 
merecido, por parte del Feminismo, una cntica adecuada, con la cual estamos totalmente de 
acuerdo y, por lo tanto, no hemos crefdo necesario agregarle nada 2 . Sin embargo, esta cntica 
feminista solo se ha dedicado a cuestionar las ideas de Perez-Estevez sobre lo femenino y lo 
masculino y las propuestas hechas por el sobre la liberacion de la mujer, que han sido deriva- 
das de sus estudios sobre lo femenino en el pensamiento griego y medieval. No es una cntica 
que se dirige al modo como este autor desarrollo dichos estudios. 

Faltaba hacer una crftica de las interpretaciones que ha dado Perez-Estevez de las fi¬ 
guras femeninas, tal como son descritas en las obras antiguas y medievales, y ver si esas in¬ 
terpretaciones ofrecfan una adecuada fundamentacion al tipo de planteamientos que al fi¬ 
nal hace este pensador en relation a la liberacion de la mujer actual. Esta falta dejaba in- 
completa la labor de revisar la obra de Perez-Estevez como era necesario hacerlo. El pre¬ 
sente estudio ha buscado solventar la misma, pero sobre todo, ha querido rescatar el mensa- 
je original de los autores del pasado, en lo particular, de los autores griegos, los cuales si- 
guen hasta hoy sin recibir un adecuado estudio de sus ideas sobre la mujer. Esto no hace que 
se pierda la perspectiva de considerar el presente trabajo como un respaldo a la cntica que la 
feminista Gloria Comesana ha hecho a los planteamientos basicos de Perez-Estevez. Este 
trabajo no deberfa leerse sin tomar en cuenta la reseha cntica de Comesana, titulada: El In- 
dividuo y la Feminidad: Un libro del Dr. Perez Estevez . 

Nuestro analisis de la obra de Perez, Racionalidad y Feminidad en el Pensamiento 
Occidental , lo emprenderemos siguiendo el fndice de tftulos propuesto por este autor en di- 
cha obra. Al final, expondremos, a manera de conclusion, nuestras opiniones sobre dicha 
obra y sus principals planteamientos. 


1 Obra de Antonio P6rez Estevez, publicada en Cuadernos de Filosofia, Vol 7, Escuela de Filosofia de la Uni- 
versidad del Zulia, Maracaibo, 1982. 

2 Ver Resena sobre el libro: “El Individuo y la Feminidad: Un libro del Dr. P6rez Estevez”, realizada por Gloria 
Comesana, y publicada en la Revista de Filosofia No. 14, del Centro de Estudios Filosdficos de la Universi- 
dad del Zulia, Maracaibo. 



Analisis crftico a la interpretation del Dr. Antonio Perez-Estevez 

de lofemenino en el pensamiento griego y medieval 53 

7.- HESIODO Y EL MITO DE PANDORA 

Perez-Estevez comienza el capitulo titulado: “Feminidad y Racionalidad en el Pen¬ 
samiento Griego”, senalando lo siguiente: 

“La mujer entra en el pensamiento escrito griego con el nombre de Pandora y de la 
mano de Hesiodo” 3 . 

Con esto nuestro autor enuncia desde el principio, su idea de que la mujer, desde los 
albores de la cultura occidental, es definida con las caracteristicas de Pandora: las de un ser 
malo por naturaleza. De acuerdo a esta interpretacion de Perez-Estevez, la mujer, para el 
griego, habria sido concebida unica y exclusivamente para ir, sin tener razones propias, en 
contra del varon y del orden social por el establecido. 

Otros ejemplos que supuestamente avalan esta conception de la mujer como un ser 
con una naturaleza 4 dispuesta para el mal, los extrae Perez-Estevez de la obra de Homero: 
La Odisea. En ellaencuentra a Calipso, Circe y las Sirenas: “mujeres independientes y soli- 
tarias que rechazan la axiologia establecida de que la sensualidad femenina debe rendirse y 
someterse a la razon varonil” 5 . En la Odisea , sostiene Agamenon que la mujer es el ser mas 
perro y terrible entre todos, y cuyo espiritu solo sirve para tramar acciones contra los hom- 
bres, reafirmando asf la vision que, segun Perez-Estevez, desde Hesiodo, se ha establecido 
de la mujer como un ser malo por naturaleza. Por eso, lo femenino ha de ser reprimido, do- 
minado y sometido a la razon de lo contrario terminara por destruir el poder y la voluntad 
del varon. De la mujer no debe confiarse hombre alguno, incluso de “la mas sensata”. 

Pero, curiosamente, dentro de ese conjunto de mujeres perversas de las que hablan 
Homero y Hesiodo, se encuentra una que, no por sensata, sino por mujer, no debe ser ex- 
cluida de la lista de seres sospechosos: Penelope, quien constituye, no obstante su “natura¬ 
leza”, la mujer ideal para los griegos. 

Penelope, dentro de ese cuadro de mujeres malas, resulta un ser excepcional: es una 
mujer llena de virtudes, admirada por los hombres; es sabia, inteligente y prudente. Estas 
virtudes las ha conseguido desarrollar Penelope gracias a que, desde siempre, ha sabido su- 
bordinar su sensibilidad a la racionalidad ordenadora y dominadora de un varon: a la de su 
esposo Ulises. 

Vamos ahora a plantear una cntica de esta interpretacion que ha ofrecido Pe¬ 
rez-Estevez de los mitos femeninos mencionados en esta section. 

Si, segun nuestro autor, la mujer era considerada toda sensibilidad, toda placer, toda 
llena de instintos perversos, ^como es posible entonces encontrar a una que se ha vuelto a 
voluntad un ser dominado y absolutamente fiel, maxime si ya ha quedado establecido por 
el, que la mujer no nacio con voluntad, sino con una finalidad incontrovertible y fatal, im- 


3 Perez Estevez, Antonio. “Feminidad y Racionalidad en el Pensamiento Occidental”. Ed. Cit., p. 19. 

4 Perez en ninguna parte de su obra define el termino “naturaleza”. Y en lo que respecta al concepto “naturaleza 
femenina”, tampoco precisa si se trata de un determinismo biologico, psicologico o de cualquier clase. 

5 Ibidem, pag. 9. 
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presa en su esencia? ^Que poder tan grande se ejercfa sobre la mente de Penelope, que logro 
conducirla a obedecer mas el mandato de la razon varonil que a su propia “naturaleza anti- 
masculina”? Si realmente la mujer era concebida por los griegos, como un ser malo por na¬ 
turaleza, tal como lo ha supuesto Perez-Estevez, deberfa resultar imposible encontrar mu- 
jeres que no muestren algun rasgo de esa esencia pervertida. Creemos que en estos mitos 
antiguos, se encuentra una idea distinta acerca de la mujer, la cual Perez-Estevez no ha lo- 
grado captar, y que resulta opuesta a la consideration de la misma como un ser perverso por 
naturaleza. ^Hasta que punto es cierta la tesis de Perez-Estevez de que en las obras poeticas 
griegas todas las mujeres cumplen con una naturaleza maligna? 

Queremos acotar que entre nuestro autor y nosotros no existe diferencia en cuanto a 
considerar que desde Homero y Hesfodo, se ha afirmado una opinion despectiva hacia la 
mujer, al defmirla como un ser inferior al varon. En lo que variamos de Perez-Estevez es en 
creer que los personajes femeninos que hemos analizado hasta aquf, por considerarseles in- 
feriores deban tambien ser tildados de malos. Esta relation entre inferioridad femenina y 
maldad, no la vemos debidamente fundamentada por Perez-Estevez con lo que ha citado 
hasta aquf de las obras de los dos poetas. Creemos que esta identification que ha estableci- 
do nuestro autor entre ambos aspectos no esta planteada realmente en las obras de los poe¬ 
tas antiguos. Vamos ahora a exponer lo que pensamos haber encontrado de distinto, en rela¬ 
cion al tratamiento verdadero que Homero y Hesfodo han ofrecido de lo femenino. 

A diferencia de lo que ha planteado Perez-Estevez, en la literatura poetica antigua, 
encontramos, antes de la creation de Pandora, a otros personajes femeninos, revestidos de 
unas caracterfsticas muy diferentes a las de aquella. 

Como protagonistas de una historia mas antigua, contada por el propio Hesiodo, apa- 
recen Gea y Rea: la primera es un elemento primordial; la segunda, una autentica diosa. 
Nos ocuparemos fundamentalmente de esta ultima. 

En Rea tenemos a la primera figura definida de mujer en la mitologfa griega. Y el dra¬ 
ma de la misma consiste no solo en engahar a su esposo, dandole de comer una piedra y no a 
su hijo, sino tambien en haber buscado antes de eso la complicidad de sus otros hijos, para 
matar a Cronos y asf acabar con su crueldad. Nos preguntamos: ^Es Rea un ejemplo de mu¬ 
jer mala? 

En el mito no esta planteado por parte de Hesfodo, una acusacion directa hacia la mu¬ 
jer. El comportamiento de Rea ha quedado justificado por el autor y la moral no conduce a 
escandalos: si Cronos no hubiera sido cruel con sus hijos y con su esposa, al arrebatarle a 
esta lo mas querido, ella no habrfa actuado como lo hizo. Hay en el mito una clara intention 
por parte de Hesfodo, de justificar los terribles actos que es capaz de cometer una mujer 
sensible, responsabilizando al varon y a sus excesos. En este sentido, el autor nos habla de 
una causa no esencial de este tipo de comportamiento en la mujer. 

Otra historia, la de Demeter, esta ubicada en otro contexto, y sirve para ilustrar la 
condition de la mujer cuando el poderfo de Zeus ha quedado establecido sobre dioses y 
mortales. Analicemos la figura de esta diosa, tomando como base el estudio que de la mis¬ 
ma ha hecho Fernando Risquez: 
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“Demeter era conocida como Cibeles, que tambien es Ceres... Su historia plantea 
que un dia Zeus, su hermano, la vio distraida y se acosto con ella. Demeter, furio- 
sa, concibio una nina llamada Proserpina” 6 . 

Demeter no solo sufrio de los acosos del dios supremo, sino que teniendo una hija be- 
11a, a la que termino adorando, tambien vivid la desaparicion de la misma, sin saber que fue 
Haides, el dios de los infiemos y otro de sus hermanos, el raptor de Proserpina, a quien el 
horrible dios hizo inmediatamente su esposa. Desesperada, Demeter emprende una angus- 
tiosa busqueda por todo el mundo. En Licia se detiene para mitigar su sed, pero unos cam- 
pesinos se lo impiden y se burlan de ella, por lo cual los transformo en ranas. La ninfa Are- 
tusa, compadecida de ella, le confeso que Haides era el raptor y ahora esposo de su hija. In¬ 
mediatamente Demeter subio al Olimpo para quejarse ante Zeus del agravio y para que se le 
devolviese a Proserpina. Zeus accedio a condicion de que esta no hubiera comido nada en 
los infiernos, pero Ascalafo revelo que le habia visto comer los granos de una granada. In- 
dignada Demeter convirtio en buho al delator, y Proserpina solo pudo conseguir pasar al- 
temativamente seis meses con su marido y otros seis con su madre. ^Son comprensibles o 
no las acciones cometidas por esta mujer vilipendiada por los varones? 

De acuerdo al estudio hecho por Risquez, lo que los personajes de Demeter y Proser¬ 
pina buscan revelar, es que en la vida de la mujer comenzaron a darse una serie de experien- 
cias no vividas por ella hasta entonces, las cuales terminaron por trastornar su mente, desa- 
rrollando una serie de sentimientos aberrantes. En otras palabras, la mujer, dentro del nue- 
vo sistema patriarcal, comenzaria a padecer de las imposiciones de un varon hecho de po- 
der, y a experimentar con ello un transtorno de su sensibilidad. 

Hay otro personaje del que hace mencion Risquez, que esta ligado a los dos anterio- 
res: Hecate, la reina de la noche, de los muertos y de los fantasmas, la bruja que domina 
las puertas del Averno, donde se hace amiga de Proserpina. Y es un personaje que tam¬ 
bien exige un sacrificio perenne de sangre para inseminar la propia tierra y darle fuerza a 
Demeter, la diosa madre. Demeter, Proserpina y Hecate, no son tres personajes diferen- 
tes: son las tres caras que asume la mujer en su relation con los hombres. Primero, la don- 
cella, regodeada en su adolescencia con la candidez de una vida en flor. Esta sera una feliz 
etapa para la mujer, la cual muy pronto se vera sacudida por la violencia del macho, que 
convierte a la fuerza a la nina en madre, y a esta, por actos de mas violencia, en bruja. No 
vemos que en estas narraciones se plantee que la maldad, como lo supone Perez-Estevez, 
sea un asunto connatural en la mujer. 

Vethencourt, un autor que intercala comentarios a la obra de Risquez, agrega que 
hubo una primera epoca de nuestra historia en la que hombres y mujeres vivfan cordialmen- 
te, pero que el hombre busco un dfa la manera de imponerse y traiciono la confianza de la 
mujer. De esta traicion han surgido las diferentes formas femeninas para encararle: la ven- 
gadora, la guerrera de los sexos y la celosa. Esta ultima forma seria la asumida por Hera, 
hermana y esposa de Zeus. 

Hera nunca perdono los devaneos y aventuras del senor del Olimpo. ^Habia razones 
para los celos de Hera o nacio de su interior ser mala y hacer danos gratuitos a las amantes e 


6 Risquez, Fernando. Aproximacion a la Feminidad. Monte Avila Editores. Caracas, 1991, Pag. 56. 
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hijos bastardos de su marido? Es facil reconocer en la narration de estos mitos, una causa 
externa de la maldad femenina. Existe por parte de sus autores, la conciencia de que la mu- 
jer no es un ser abominable por naturaleza. La describen tan solo como un ser con unas 
reacciones reprensibles si, pero se trata de unas reacciones que surgen como consecuencia 
de los maltratos de los machos. ^Que pasa con Pandora, la mujer que ahora sigue en la his- 
toria mftica? 

Los poetas la describen efectivamente como un ser malo por naturaleza. Sin embar¬ 
go, esto no contradice la interpretation que nosotros hemos dado y que resulta contraria a la 
de Perez-Estevez. Lo que es necesario recordar es que Pandora fue creada por Zeus, para 
vengarse de Prometeo y de los hombres. En este sentido, debemos interpretar que la mujer 
mala es el producto del hombre, el cual tiene el poder para hacer a la mujer enteramente per¬ 
versa, enteramente bruja. En efecto, el hombre es quien hace de la mujer una bruja, con el 
fin expreso de vengarse de otros hombres. Esto significa, asimismo, que si la mujer mala es 
un producto de la perversion masculina, entonces resultara dificil encontrar este tipo de 
mujer en una situation donde no se hagan presentes el dominio y la represion del macho. 

Tal como hemos mostrado hasta aquf, no se da, en esta primera etapa del pensa- 
miento griego, un reconocimiento unanime de la mujer como un ser malo por naturaleza. 
El analisis que hemos emprendido, nos conduce entonces a buscar la causa de su maldad 
fuera de la misma. 

LO FEMENINO EN LOS TRAGI COS 

Del Agamenon de Esquilo, Perez-Estevez analiza la figura de Clitemnestra, mujer 
que “por adultera, por no ser la perra guarda de Agamenon, va a ser la encarnacion del genio 
del mal” 7 8 . Segun Perez-Estevez, Clitemnestra sabe lo que para los griegos significa ser una 
esposa fiel, pero ella disfruta de los placeres adulteros con Egisto, primo y enemigo de Aga¬ 
menon “y se introduce asi en el mundo del desenfreno, de la maldad y de la muerte” . En 
vez de ser fiel, Clitemnestra se vuelve la asesina de su marido y de Casandra, su amante, y 
termina por perseguir a su hijo Orestes para desterrarlo, y convertir en esclava a su hija 
Electra. A esta mujer se la castiga duramente. Apolo incita el corazon de Orestes para que 
vengue la muerte de su padre y mate a su madre y a su amante. En Las Eumenides , Atenea 
eximira a Orestes de toda culpa, justificando de este modo el derecho de la vida y de gobier- 
no del varon. 

Termina este analisis Perez-Estevez senalando que de nuevo en Esquilo se establece 
la preferencia de lo masculino sobre lo femenino, de lo bueno y justo sobre lo malo, cruel y 
asesino. A este analisis de Perez-Estevez vamos a aplicarle una cntica mas detallada. 

Comencemos por lo que dice Clitemnestra ante la llegada de los triunfadores de la 
guerra de Troy a, capitaneados por su marido: 

“jQue no les domine un culpable deseo de posesionarse de lo que no deben! jQue 
no se entreguen a sacrilegos saqueos, enloquecidos por la sed de la victoria! Aun 


7 Perez Estevez, Antonio. Feminidad y Racionalidad. Ed. cit., pag. 11. 

8 Ibidem, pdg. 11. 
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tienen que desandar el camino; lo que hasta ahora hicieron, fue solo la mitad del 
sendero; deben retomar sanos y salvos a sus hogares. Pero si pecan contra los dio- 
ses con hechos sacrflegos, pudiera suceder que a su regreso, la sangre de los venci- 
dos, se levantara contra ellos y vendran las desgracias ocultas en la sombra del fu- 
turo, si las de ahora se evitaran. Esto es lo que yo, como mujer, puedo decir”^. 

Es una advertencia clara la que, como mujer, senala Clitemnestra con sus palabras: si 
los hombres, durante la guerra, han actuado bien, es decir no han violado las leyes de los 
dioses, entonces recibiran, a su regreso, la mejor recompensa, al lado de su familia y sus 
amigos; pero si han actuado mal, las desgracias a su regreso seran inevitables. En su caso, 
Clitemnestra ya sabe que su esposo, Agamenon, ha violado las leyes de la guerra y del ma- 
trimonio, al hacer a una princesa extranjera su esclava, y al convertir a esta en su amante. 
Esto va a determinar en gran medida su odio hacia el hombre tan querido en otros tiempos. 

Clitemnestra no solo se siente enganada y traicionada por su marido, sino tambien 
incomprendida por una moral popular que lo unico que le exige es resignacion. Ella ter- 
mina matando a Agamenon y a Casandra, para decirle luego al Coro de ancianos moralis- 
tas: “Cayo el miserable y entrego el alma... Yo me glorio de mi obra... (Sus crfmenes ha- 
cfan rebosar la copa de la maldad en este palacio, el mismo la bebio a su regreso!” 10 . Es- 
quilo pone lucidez en los juicios emitidos por Clitemnestra, en relacion a la inmoralidad 
de los machos desmedidos: “Ahora me condenas al destierro, al odio de Argos y a la mal- 
dicion del pueblo... pero jamas alzaste la voz contra este hombre infame, que, contra todo 
derecho, mato a su propia hija, para calmar los vientos tracios. jLa hija tan querida de mis 
entranas! jNo, era a el a quien se debio arrojar de esta ciudad, que con sus impios crfme¬ 
nes habfa mancillado!” 1 . Y enseguida expone las verdaderas razones por las cuales ha 
actuado como lo ha hecho: 

“Juro por la justicia que esta ha sido la venganza por la hija sacrificada, por Ate, 
por las Erinias, a ellas offezco la sangre de este hombre ... Ahi yace el que fue ul- 
traje para mi, mujer desdichada, cuando era las delicias de las Criseidas alia en 
Ilion ... jAlli esta tambien la cautiva ... Fue su concubina en el lecho, la que le 
acompano en la travesia de los mares. Le ha sido fiel: ahora le acompana en la 
muerte. j Tienen el destino que se merecieron! 12 . 

Pero resulta ademas, que el alma de Clitemnestra estuvo posesionada de un “de- 
monio” que hizo presa de su dolor y establecio en su mente ese deseo de venganza. Ese 
“demonio” representa la influencia que sobre sus pensamientos veniaejerciendo desde 
hacia tiempo Egisio, quien aprovechandose de su dolor, la convierte en complice de 
una conspirat ion contra Agamenon. Sin su influencia, Clitemnestra no hubiera podido 
atreverse a tanto. 


9 Esquilo. Las Siete Tragedias. Editores Mexicanos Unidos. Mexico. 1984, pag. 117. 

10 Ibidem, pag. 138. 

11 Ibidem, pag. 138. 

12 Ibidem, pag. 139. 
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Clitemnestra es descrita por Esquilo no solo como una mujer herida y enganada, sino 
tambien como una mujer manipulada por los hombres. En ella no prevalecen maldad, infi- 
delidad y asesinato, como lo ha supuesto Perez-Estevez. Si tomamos en cuenta el trasfondo 
moral plasmado por Esquilo en su trilogia, vemos que este autor muestra su desacuerdo con 
muchas de las acciones llevadas a cabo por algunos de sus personajes masculinos. Ademas 
hace que el lector reconozca claramente los excesos en que caen Agamenon y Egisto, advir- 
tiendo de las consecuencias tragicas a las que conducen las mismas. Y aunque tampoco se 
muestra de acuerdo con las reacciones de Clitemnestra, las cuales no tienen una justifica¬ 
tion racional, no dice, sin embargo, como lo hace Perez-Estevez que la causa de su maldad 
este en su naturaleza pervertida. Esquilo ha dado cuenta exacta de los motivos no esenciales 
que condujeron a Clitemnestra a hacer lo que hizo, sin buscar con ello parcializarse por la 
figura de esta. Esquilo, ciertamente, se muestra partidario del sistema masculino, pero de 
un sistema manejado por varones justos, comedidos, respetuosos de las leyes. Un varon 
que no cumple con las leyes sagradas del matrimonio y de la patria, no puede esperar de la 
mujer otra actitud que la expuesta por Clitemnestra. Queda perfectamente claro entonces 
que para Esquilo, lo mismo que para Hesfodo y Homero, la causa de la maldad en la mujer 
esta en las acciones que sobre su vida han impuesto los varones desmedidos. 

El otro estudio lo desarrolla Perez-Estevez sobre la figura de Medea, descrita por Eu¬ 
ripides en su obra homonima. Segun el parecer de nuestro autor, la figura de Medea resulta 
sorprendente por la desmesura con que actua permanentemente: “Ama a Jason con tal pa- 
sion que pelea contra su propio padre y descuartiza a su hermano; lo odia despues de tal ma- 
nera que mata desenfrenadamente a su rival, la nueva esposa de Jason, a su padre Creonte y 
a sus propios hijos (de Medea), naturalmente por ser tambien hijos de Jason” . Sostiene 
Perez-Estevez que, por extranjera, Euripides dota a Medea de una serie de cualidades que 
amenazan con destruir el cosmos varonil griego: pasion, irracionalidad, belleza, magia, 
sensibilidad, irresistible sentido placentero de la vida. 

Este analisis de Perez-Estevez es muy simplista y sigue el mismo desarrollo de sus 
analisis anteriores. La obra de Euripides, sin embargo, proporciona elementos de una con- 
notacion muy diferente. La historia comienza con las palabras de la nodriza de los hijos de 
Medea, quien cuenta las verdaderas razones del sufrimiento de su senora: 

“Era su anhelo estar siempre en acuerdo con la gente del lugar en que se habia 
refugiado, y tener un solo pensamiento con Jason. jNo hay salvation mas fir- 
me para una esposa que no tener un apice de divergencia con su esposo! Pero 
ahora... jahora! Todo le es enemigo, y la hace perder lo mas amado. La traicio- 
no a ella, y traiciono a sus hijos, Jason enlazandose con una regia boda; se casa 
con lahija de Creon, seiior absoluto de este pais, j Ah, pobre Medea: sin ventu- 
ra, en verdad! Cuando se vio vilipendiada, alzo vibrantes voces y recordo los 
juramentos, la union de las manos, simbolo sumo de la union perpetua, puso a 
los dioses como testigos de esta forma como Jason ha pagado su abnegada con- 
ducta... De tiempo en tiempo alza su cuello de color de nieve y llora en silencio 


13 


P<5rez Estevez, Antonio. Feminidad y Racionalidad. Ed. cit., pag. 15. 
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a su padre amado, llora su tierra perdida, llora su casa que el la dejo para seguir al 
perfido que ahora la traiciona” 1 . 

Cualquier mujer de entonces quizas aceptarfa con dolor y resignation semejante hu¬ 
miliation, si viera que el desprecio del marido ha sido porque ella peco de infiel, pero cuan- 
do el repudio se da porque es el el que ha cometido la infidelidad, £que reaction podrfa es- 
perarse de un ser cuya vida depende del interes de un hombre? “^Que quiero ahora? - se pre- 
gunta Medea- Lo que quiero es que yo halle un camino para vengarme del agravio que ese 
esposo me ha hecho, y vengarme tambien de aquel que dio a la hija en desposorio y de ella 
misma” 15 . 

Una expresion conmovedora suelta Medea en este punto: “!Ah, si para el bien naci- 
mos incapaces las mujeres, de todos los males somos las mas diestras artifices” 16 . Con esto 
Medea no quiere decir lo que Perez-Estevez ha supuesto desde el principio: que las mujeres 
han nacido para el mal. Medea -o Euripides- trata en realidad de decir que la mujer de en¬ 
tonces reconoce que ha nacido incapaz para hacer las mismas cosas buenas que hacen los 
hombres, y eso lo acepta como su destino. Pero cuando ella es traicionada vilmente por el 
hombre que ha jurado amarla y respetarla, es capaz de convertirse, a voluntad, en el ser mas 
malo. No es que ella nacio para el mal, sino que, puesto que ella no puede convertirse en un 
ser comedido, ya que no se define como un ser racional, las desmedidas de los varones, 
cuando la afectan, tienden inevitablemente a suscitar en la misma ideas perversas que por si 
solas y bajo un mejor trato de aquellos, jamas surgirfan. Se trata, en todo caso, de que las 
mujeres malas son el engendro creado por la desmesura masculina, engendro que, por otro 
lado, termina por convertirse en el arma misma que, en muchos casos, sirve para acabar con 
la vida del varon inmoral, y si es posible acabar con todo lo instituido por este. 

El personaje de Medea, no lo ha hecho Euripides, como lo cree Perez-Estevez, para 
desdecir de la naturaleza de la mujer, sino para cuestionar las acciones de los varones inmo¬ 
rales. ^No es tambien esto lo que nos ensenan las obras de Homero, Hesiodo y Esquilo? 

LO FEMENINO EN PLATON Y ARISTOTELES 

Lo sorprendente de esta parte de la obra de Perez-Estevez es que este autor no solo 
usa en menor medida el concepto de maldad femenina, sino que tambien se hace mas artifi- 
cioso el modo como busca encuadrar la idea de maldad dentro del concepto de lo femenino 
que tienen ambos filosofos. El lector lo unico que encuentra como natural, es la exposition 
que hace Perez-Estevez de lo que Platon y Aristoteles pensaron sobre la mujer: un ser onto- 
logicamente inferior al varon. Y en las citas que ha escogido para tratar de avalar su inter¬ 
pretation, no hemos visto expuesta, de manera expresa, la idea de que la mujer sea mala por 
naturaleza. Esto ultimo lo agrega nuestro autor a las citas, lo cual confirma que el lector no 
encuentra todavia la justification teorica a la relation que supuestamente, desde los grie- 
gos, se ha establecido entre lo inferior femenino y lo malo. Perez-Estevez tampoco justifica 
el que Platon y Aristoteles hayan visto a la mujer como un ser perverso por naturaleza. Si 


14 Euripides. Tragedias. Ediciones Harla. Mexico. 1991. Pag. 47. 

15 Ibidem, pag. 51. 

16 Ibidem, pag. 54. 
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estos dos filosofos realmente tienen o no una idea de la mujer en este sentido, es algo que no 
queda determinado por Perez-Estevez. El ha creido que con exponer las opiniones despec- 
tivas de ambos sobre la naturaleza inferior de la mujer, estarfa ya confirmando que para los 
mismos lo femenino es sinonimo de maldad. Pero la idea de maldad queda, repetimos, en 
este caso, arbitrariamente mezclada por nuestro pensador. 

LA REVOLUCION DE ARISTOFANES 

En el analisis de los personajes aristofanicos, Perez-Estevez utiliza un lenguaje ditc- 
rente, con el quetratade mostrar al lector el descubrimiento en esc uni verso griego, intelee- 
tual y sexista, de un autor excepcional, al cual define como “revolucionario", ya que sus 
propuestas, sobre todo las ofrecidas a traves de sus personajes femeninos, buscan la crea- 
cion de una nueva sociedad, un cambio radical de actitud ante la vida. “En la historia varo- 
nil se ha negado la vida placentera para afirmar el dominio racional. Invirtamos los valores 
y afirmemos la vida negando el dominio racional. Desatemos los instintos del placer -como 
propone Praxagoras- y con ellos estaremos liberando las fuerzas naturales de la paz y de la 
vida, de la comprension y de la igualdad” 17 . 

Es muy curioso encontrar que en esta parte de su obra, Perez-Estevez ya no utiliza 
para nada la discusion basada en la polaridad antitetica varon-racional-superior y mujer- 
mala-inferior. Y todavfa resulta mas sorprendente el ver a este autor referirse en tono festi- 
vo a esos personajes femeninos creados por Aristofanes, activistas y positivos, porque lo- 
gran reprender, con ironfa y sarcasmo, la prepotencia ridicula y detestable de los machos 
que obstentan indignamente el poder politico. ^Por que de pronto Perez-Estevez se vuelve 
solidario y cae en cuenta de la existencia, en el pensamiento griego, de un tipo de personajes 
femeninos y masculinos, completamente distintos a aquellos que hasta ahora nos habia he- 
cho creer eran los unicos que existfan? ^Como es posible que, segun la idea que nos habia 
vendido desde el principio, acerca de la conception que tenian los griegos de la mujer como 
un ser tan detestable, plante ahora, sin justification teorica de ningun tipo, la existencia de 
semejantes tipos de personajes: ^mujeres activistas y unos machos cuyo poder racional no 
sirve para nada bueno? 

Creemos que Aristofanes, como hijo de su epoca, no es un autentico revolucionario, 
ya que, con sus personajes, realmente no plantea ideas en favor de la igualdad de la mujer. 
Su position es, contrariamente a lo que piensa Perez-Estevez, tradicionalista. ^Que sentido 
tiene el cuestionamiento del creador de comedias hacia la actitud de los machos dirigentes 
de su sociedad? Cuando este autor sostiene que una mujer en el poder gobernaria mejor que 
esos insensatos varones, que solo han sabido imponer la arbitrariedad y la guerra, lo hace 
porque piensa que la mujer, efectivamente, sabe llevar mejor el orden y la paz en el hogar. 
^Por que entonces no se la coloca al mando de la sociedad, para que imponga ese mismo or¬ 
den pacffico? Este es el modo como Aristofanes cuestiona lapolitica impuesta por los varo¬ 
nes. Pero, ^realmente aboga por una igualdad entre los sexos? 

Los personajes aristofanicos son venerados por el pueblo, por su critica contra el go- 
bierno, pero tambien son aceptados con risas porque, en definitiva, es una locura para el 
griego pensar que la mujer pueda tener la facultad de ejercer el poder politico. Aristofanes 


17 Perez Estevez, Antonio. Racionalidady Feminidad ... Ed. cit., pag. 29. 
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lo que en realidad hace es plantear un contraste entre la mujer y la figura de un varon con 
una pobre mentalidad. El no llegar a plantear una comparacion entre una mujer racional y 
un varon racional. Las mujeres, para este autor, son superiores a los varones politiqueros, 
los cuales en vez de pensar en la paz y los placeres de la vida, en lo unico que piensan es en 
la demagogia y la anarquia. Es decir, se las considera superiores a los varones con una ra- 
cionalidad disminuida. Pero, para Aristofanes, la mujer no es una igual al varon autentica- 
mente politico y racional. Y es que para el, al igual que para los otros pensadores de su epo- 
ca, lo racional no parece tener nada que ver con lo femenino. 

RAZON Y FEMINIDAD EN EL PENSAMIENTO CRISTIANO MEDIEVAL 

En esta ultima parte de su obra, Perez-Estevez se dedica a analizar la misoginia que 
encierra el pensamiento cristiano medieval. No es necesario que emprendamos el estudio 
de este pensamiento para reconocer, como lo ha hecho muy bien Perez-Estevez que se trata 
de un tipo de pensamiento en el que tambien se ha exaltado la razon varonil y planteado la 
inferioridad de la naturaleza femenina. 

Ahora bien, el lector captara facilmente que este analisis que hace Perez-Estevez del 
pensamiento cristiano medieval, se distingue de los anteriores, referidos al pensamiento 
griego, en que en el si estan presentes los argumentos teoricos que demuestran que, efecti- 
vamente, este tipo de pensamiento “ha conllevado siempre el rechazo de la mujer y de la na¬ 
turaleza” 18 . 

Debemos partir del hecho de que para el Cristianismo, la maldad es creacion de Sata- 
nas. La mujer es considerada por esta religion como mala, cuando se halla presa del demo- 
nio. En cualquier caso, la mayor vinculacion de la mujer con el demonio tiene como raiz, 
como muy bien sostiene Perez-Estevez, una mayor debilidad moral e intelectual de la mu- 
j er con respecto al varon 19 . Es decir, lo malo se hace presente en este mundo por la puerta de 
la mujer, y es ella, transfigurada en deseo, la que envuelve con sus carnes al varon y termina 
sometiendo su voluntad. Si no existieran mujeres, al diablo le costarfa imponer la maldad, 
ya que el varon, por ser racional y casi divino, logra dominar el mal. 

En el pensamiento cristiano medieval, como muy bien lo senala Perez-Estevez, la 
mujer es considerada como un ser lleno de deseos irreffenables, ya que al carecer de razon, 
no los puede controlar. En este sentido, ella es capaz tambien de desear al demonio, mas si 
este se le presenta bajo una figura incitadora, y como tampoco sabe distinguir entre el bien y 
el mal, cede facilmente a la tentacion, tan solo para satisfacer su naturaleza deseosa. Sus pa- 
siones, son despertadas por el diablo, en consecuencia, no se puede hablar de mujer afec- 
tuosa, amorosa, mimosa o sensual, si no se habla al mismo tiempo de mujer poseida, de mu¬ 
jer endiablada. Por eso es que tambien mientras el varon se entrega a la pasion con miedo y 
terror, la mujer se entrega a la misma con gusto. Hacer el amor con una mujer significara, en 
definitiva, entregarse al diablo, al pecado y la condenacion. Para no caer en esto, el varon 
debe empenarse en domesticar y esclavizar a la mujer, y hacer que esta se avergiience de su 
naturaleza y mantenga su imagen cubierta de los pies a la cabeza. 


18 Ibidem, pag. 55. 

19 Ibidem, pag. 56. 



62 


Antonio BOSCAN 


La relation establecida de este modo entre inferioridad femenina y maldad, ha que- 
dado perfectamente establecida por el pensamiento cristiano medieval. Perez-Estevez, con 
un magistral razonamiento, nos ha sabido ofrecer las pruebas teoricas que confirman esta 
identification. 

CONCLUSIONES 

La relation entre inferioridad femenina y maldad no viene establecida de por si, hay 
que fundamental de algun modo. Es por eso que cuando nos dedicamos a estudiar ciertas 
obras en las que se habla de inferioridad femenina y de maldad, debemos tener mucho cui- 
dado de ver la forma como en un mismo contexto se plantean ambos conceptos, ya que el 
hecho de que uno se coloque al lado del otro, no es un indicativo de que entre los mismos se 
este planteando necesariamente una equivalencia. Por otro lado, hay que saber distinguir 
cuando en un personaje femenino de un determinado autor, se estan dando los argumentos 
para empatar, en una conception general de lo femenino, la idea de inferioridad femenina 
con la idea de maldad, y cuando en otro personaje femenino, del mismo autor, ambas ideas 
se ofrecen disociadas, y esto sobre todo en aquellos casos en los que se busca hablar de infe¬ 
rioridad femenina solamente. Perez-Estevez no ha tenido en cuenta tales observaciones, 
para llevar a cabo sus estudios sobre el modo como concibieron lo femenino los autores 
griegos. Debido a esto, nuestro autor no ha sabido reconocer que en el pensamiento griego, 
tanto en el poetico como en el filosofico, la identification entre inferioridad femenina y 
maldad, no esta planteada mas que para dos o tres personajes (Pandora, las Sirenas, etc.). 
Esto quiere decir, por una parte, que para el pensamiento griego, la mujer mala, por natura- 
leza , es una exception, pero, por la otra, lo es porque resulta de un tipo de varon no repre- 
sentativo de la moral griega: el varon desmedido, que odia a la mujer, y que, precisamente 
por esto, guarda una idea ilogica de la misma, producto de su rechazo irrational. Esto indica 
que, para el pensador griego, la conception de la mujer como un ser malo por naturaleza , 
no forma parte del conjunto de ideas deducidas racionalmente, del cual si forma parte la 
consideration de la misma como un ser con una naturaleza inferior al varon. El pensamien¬ 
to griego es racional y sexista, pero no plantea un rechazo absoluto de lo femenino. 

Este otro punto de vista masculino acerca de la mujer, es algo que debemos tener pre¬ 
sente, para no caer en el error, en el que ha caido Perez-Estevez de suponer que el modo de 
pensar de los griegos, denotaba un rechazo real del ser de la mujer. Pero, mas que esto, hay 
que tener en cuenta otro aspecto importante, y es que no siempre lo que un personaje dice 
coincide con el modo de pensar de su autor. En este sentido, los autores griegos que hemos 
analizado aqui, parecen orientarse todos por los mismos principios morales, pero sus per¬ 
sonajes muestran diferentes actitudes ante la vida, por lo que no es un solo personaje, sino la 
comparacion entre todos los personajes de una obra, lo que nos aproxima al modo de pensar 
del autor. Este metodo nos ha conducido a nosotros, a encontrar que los pensamientos que 
ha tornado Perez-Estevez como representativos de los autores griegos, son los pensamien¬ 
tos de algunos personajes, que no han sido debidamente relacionados con el plan general 
del autor, y se han tornado arbitrariamente para sostener una opinion que tergiversa la ver- 
dadera intention plasmada en las obras que hemos analizado en este articulo. 

Perez-Estevez no ha sabido comprender la verdadera position de los griegos hacia la 
mujer porque ha tornado lo no representative por lo representative del pensamiento de es- 
tos. Pero, sobre todo, lo que ha hecho Perez-Estevez es extrapolar hasta los griegos un 
modo de pensar, irrational, producto del pensamiento cristiano medieval. Es decir, que la 
actitud, generalizada entre los medievales, de rechazo hacia la mujer, y que es una actitud 
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producto de creencias machistas irracionales, ha sido reconocida por Perez-Estevez como 
la misma actitud asumida por los autores morales griegos. Pero esto, como ya hemos de- 
mostrado, no es asi. A1 final, Perez-Estevez ha acertado en sus interpretaciones sobre el 
modo como el pensamiento cristiano medieval concebia lo femenino, pero ha fallado en 
sus interpretaciones de la conception de lo femenino ofrecida por los griegos. ^De que for¬ 
ma esto repercute en sus planteamientos generales? 

El pensamiento griego es un pensamiento racional, y de esto no le cabe la menor duda 
a Perez-Estevez. Esto le da un caracter univoco a dicho pensamiento, en el sentido de que 
siempre se desarrollo con unos mismos criterios en sus consideraciones morales sobre lo 
femenino y lo masculino. Se nos acusara aqui que no podemos considerarlo un pensamien¬ 
to univoco, debido a la actitud que este tipo de pensamiento guarda hacia la vida natural. En 
este sentido, se nos diria que en Grecia surgieron pensadores extremadamente racionalis- 
tas, como lo ha afirmado Perez-Estevez que serfa el caso de Platon y Aristoteles, y tambien 
los hubo quienes se encargaron de denunciar la desnaturalizacion de la vida que estaban 
proponiendo aquellos, como es el caso de Anacreonte o Aristofanes. Perez-Estevez, es un 
simpatizante de estos ultimos, ya que su obra la ha hecho precisamente como una crftica al 
racionalismo extremo, proponiendo una liberation de esas fuerzas instintivas en el hom- 
bre, fuerzas que, segun el, serian la fuente de la felicidad y el placer humano. Existe, no obs¬ 
tante la buena intention de esta propuesta, una incoherencia en la misma que es bueno dilu- 
cidar aqui, para determinar con precision la falla basica en los planteamientos mas impor- 
tantes de Perez-Estevez, derivados de sus estudios sobre el pensamiento griego. La misma 
consiste en considerar como lo esencial del pensamiento racional griego, la disputa entre lo 
racional-varonil, considerado como lo bueno, y lo sensible-femenino, considerado como lo 
malo. Nuestro autor cae en el error de creer que el pensamiento racional griego se ha desa- 
rrollado como una simple discusion entre lo racional y lo sensible, o lo que es lo mismo, en¬ 
tre lo masculino y lo femenino. Cuando en realidad, el punto algido que ha servido de base 
al pensamiento racional y moral en Grecia, ha estado determinado por la disputa entre lo 
masculino racional y comedido y lo masculino irrational y desmedido. Es decir, que Pe¬ 
rez-Estevez ha tornado como representati vo de este pensamiento, lo planteado, de un modo 
incoherente, por algunos personajes de la literatura cuyo modo de pensar esta orientado por 
pasiones desatadas a insanas. La preocupacion moral basica de los griegos no esta orienta- 
da hacia la mujer, ya que al final de cuenta ella es vista como un pobre ser, inferior, sin nin- 
gun poder, al cual serfa ridfculo temerle en algun sentido. A quienes el tema de la naturale- 
za de la mujer les preocupa mas es a aquellos varones que le temen porque la odian, le te- 
men por sus imprevisibles reacciones, y la odian porque les resulta incapaz de quererlas y 
manipular de forma positiva sus sentimientos. 

El pensamiento griego, racional en principio, guarda una preocupacion real hacia el 
enfrentamiento mas serio entre varones racionales y varones no racionales. Pero serfa un 
error senalar que los primeros estarfan representados por Platon y Aristoteles, y que estos 
serian los autenticos representantes del pensamiento moral griego. Esto desdecirfa de la in- 
fluencia que tambien llegaron a tener los otros autores racionalistas como Aristofanes, ya 
que los mismos no pueden ser catalogados como representantes del pensamiento irracio¬ 
nal. Tanto Platon y Aristoteles, como Aristofanes y Anacreonte, deben considerarse repre¬ 
sentantes del pensamiento moral racional, ya que sus obras sirven basicamente para cues- 
tionar la desmedida y la irracionalidad de los varones insensatos. Este es el verdadero asun- 
to que preocupo al pensador griego. 
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El problema de la maldad femenina, tan exaltado por Perez-Estevez como la princi¬ 
pal preocupacion del pensamiento racional de los varones griegos, es lo que menos interesa 
en realidad. La mujer “mala”, repetimos, es preocupacion basica solo para el macho des- 
medido. Los varones racionales, comedidos, saben que ofrecer y como, a un ser definido de 
antemano como sensible: Platon y Aristoteles, propusieron conducir la vida de la mujer de 
la misma forma que se conduce la vida de un nino, ya que ella no puede dar verdadera razon 
de su existencia. Y Aristofanos no temera en darle la direction de la vida familiar y social a 
la mujer, ya que una vez que ella aprende las normas sociales, es mas fiel a las mismas que 
el propio varon. 

Lo que mas teme el verdadero pensador es la irracionalidad, pero no la irracionalidad 
de aquellos que no tienen una forma racional de actuar, como seria el caso de la mujer, sino 
la irracionalidad de aquellos otros varones, que por orientarse por principios erroneos en la 
vida, destruyen todo lo bueno que con la razon es posible crear. Este irracionalismo que flo- 
recera ampliamente en el pensamiento cristiano medieval, impondra, pero como una preo¬ 
cupacion vital, la disputa entre lo racional-bueno y lo sensible-malo, al desvirtuar el verda¬ 
dero legado del espiritu racional griego. No solo los planteamientos de Platon y Aristoteles 
se veran entonces distorsionados, y permiten el desarrollo de una ideologfa antivital, sino 
que ademas el odio hacia la mujer se impondra de un modo general. 

La sensibilidad, en el pensamiento griego, no es considerada el real enemigo de la ra¬ 
zon, porque la mujer, portadora de aquella, era considerada un elemento necesario a la vida 
del hombre, y muchas veces era considerada como una agradable companera. El verdadero 
enemigo de la razon es la insensatez, la insensatez no solo de aquellos que actuan con igno- 
rancia, sino, sobre todo, la de aquellos que teniendo la capacidad de entender las cosas, se 
oponen por una debilidad injustificada a la realization del bien. 

Lo mas cuestionable de la obra de Perez-Estevez, consiste en traer esa caduca discu- 
sion medieval entre lo femenino-malo y lo masculino-bueno, a nuestra epoca, y proponerlo 
como un medio de comprender y de definir los problemas que vive la mujer contempora- 
nea. En otras palabras, Perez-Estevez ha querido someter a una serie de categorias incohe- 
rentes, la comprension de una realidad (la femenina) que solo en el poder de la razon esta el 
ayudar a resolverla. Seguir pensando que la razon es el principal enemigo de la naturaleza 
sensible humana, es querer dividir esta naturaleza en dos estratos diferentes, los cuales de 
considerarlos enemigos se estarfa cayendo de nuevo en un modo de pensar medieval, y el 
considerarlos opuestos, sena repetir el viejo esquema establecido por los griegos. Nosotros 
creemos que hoy en dia se han dado otras alternativas para resolver de un modo racional, 
humano, este dualismo. El Feminismo ha dado la solution. 
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RESUMEN 

Este trabajo tiene por objetivo rela- 
cionar la notion de experiencia elaborada 
por Walter Benjamin hacia 1913, asi 
como su concepcion acerca del tiempo y 
la historia, con algunos aspectos del pen- 
samiento de Ernesto Che Guevara. Inten- 
tamos mostrar una vinculacion entre la ju¬ 
ventud, como actitud vital critica y crea- 
dora; la revolucion, como ruptura del con- 
tinuo del tiempo burgues; y la experiencia 
historica colectiva como mediation de la 
experiencia individual. En ambos autores, 
la juventud constituye una metafora, un 
simbolo, relacionado con la irruption de 
una instancia emancipadora, que permiti- 
ria actualizar y vivificar aquello que, a 
menudo, los “adultos” llaman despectiva- 
mente nuestros “suenos de juventud”. 
Palabras clave: Experiencia, Juventud, 
Revolucion, Espiritu creativo. 


ABSTRACT 

This work has for object to relate 
the notion of experience elaborated by 
Walter Benjamin toward 1913, as well as 
its conception about the time and the his¬ 
tory, with some aspects of Ernesto Che 
Guevara’s thought. We try to show a link¬ 
ing among the youth as a vital attitude 
critic and creator, the revolution as rup¬ 
ture of the continuous one the bourgeois 
time, and the collective historical experi¬ 
ence as mediation of the individual expe¬ 
rience. In both authors, the youth consti¬ 
tutes a metaphor, a symbol, related with 
the irruption of a liberation instance that 
would allow to renew and vivify that that, 
often, the “adults” contemptuously call 
our “youth dreams”. 

Key words: Experience, Youth, Revolu¬ 
tion, Creative spirit. 
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Uno de los importantes centros de interes, dentro del pensamiento de Walter Benja¬ 
min, es la nocion de “experiencia”. Hilo conductor de su obra, este concepto se vuelve diff- 
cil de definir debido a las transformaciones que ha sufrido en los distintos momentos del 
desarrollo intelectual del autor. En un primer acercamiento podrfamos acotar el termino di- 
ciendo que se trata de un modo de acceso a la realidad que queda grabado en el desarrollo 
del “yo” intemo. Jose Sazbon distingue una serie de momentos en el despliegue del concep¬ 
to de experiencia de Benjamin que tienen que ver con las principales tematicas abordadas a 
lo largo de su trayectoria intelectual y se vinculan estrechamente con su vision del tiempo y 
lahistoria 1 . Nos interesa en el presente trabajo rescatar dos de estas instancias: la experien¬ 
cia , en el sentido comun de “maduracion” individual y la experiencia historica , para rela- 
cionarlas con algunos aspectos que consideramos relevantes en el pensamiento social y po¬ 
litico de Ernesto Che Guevara, en particular lo que se refiere a su position respecto de la ju- 
ventud y la revolution. 

La primera nocion, elaborada por Benjamin alrededor de 1910, se vincula a un “espi- 
ritu de afirmacion juvenir, a un “idealismo” propio de lo juvenil considerado como condi¬ 
tion de apertura respecto a los valores. En un texto de 1913 denominado precisamente “Ex¬ 
periencia” 2 el critico aleman rechaza la experiencia invocada por quienes consideran la 
adultez como la superacion de “una epoca de simpaticas necedades” de “una infantil em- 
briaguez que precede a la larga sobriedad de la vida formal”. Esta experiencia que darfan 
los anos, impregnada de una conception del tiempo burguesa, como algo vacio y homoge- 
neo (acumulacion de vivencias 3 ), permanece viciada por el conformismo y la pasividad de 
lo dado, de la rutina, y es utilizada por los liberales como una mascara, como una excusa 
para eludir la responsabilidad humana: “como jamas eleva la vista hacia la grandeza, hacia 
la inspiration, el burgues -dice Benjamin- ha convertido la experiencia en Evangelio, en 
mensaje de la vulgaridad de la vida” 4 . Descubrir a ese “enmascarado”, libera entonces la 
posibilidad de concebir una experiencia mas autentica: la de los valores, los ideales, la bus- 
queda de la verdad, no escindida de la vida. La burguesia contrapone la experiencia (servil, 
implacable y desconsoladora) al espfritu (libre, donde anidan los suenos y los ideales juve¬ 
niles) subordinando el segundo a la primera, y de esta manera separa la vida del espfritu, la 
juventud de la adultez. “Nada masodioso para el burgues que sus ‘suenos dejuventud’. 


1 La nocion de experiencia y los diferentes sentidos que adquiere en distintos momentos de la trayectoria in¬ 
telectual de Benjamin, ha sido desarrollada por Jose Sazbon en un Seminario realizado en el Centro Regio¬ 
nal de Investigaciones Cientfficas y Tdcnicas de Mendoza, cuyos datos consignamos a continuation. Po¬ 
drfamos sintetizar estos momentos senalados por el profesor de la siguiente manera: experiencia burgue- 
sa/experiencia juvenil; experiencia mecanica/experiencia autentica; experiencia religiosa/iluminacidn 
profana; experiencia de la tradicidn/experiencia de lo nuevo; experiencia de la rememoraci6n y experien¬ 
cia historica. En nuestro trabajo nos centramos en la primera y en la ultima de estas formulaciones. (Semi¬ 
nario Problemas Tedricosy Politicos. A proposito de la ciudadania. Modulo 4: Caracterizacion de Walter 
Benjamin y su relacion con la Escuela de Frankfurt, a cargo del Dr. Jose Sazbon. Organizado por el Institu¬ 
te de Ciencias Humanas, Sociales y Ambientales (INCIHUSA)-CRICYT- Mendoza, Argentina, los dfas 
13 y 14 de noviembre de 1998). 

2 Walter Benjamin, “Experiencia”, Escritos . La literatura infantil, los ninos y los jovenes , Buenos Aires, Edi- 
ciones Nueva Vision, 1989. 

3 Benjamin distingue vivencia ( Erleben ) de experiencia ( Erfahrung ). La primera tiene que ver con el recuerdo 
voluntario, reapropiable por el mundo cosificado. La segunda, en cambio, se relaciona con la memoria invo- 
luntaria, con la rememoracion autentica que hace emerger lo mds profundo del yo. 

4 Walter Benjamin, op . cit p.42. 
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(Y la sensiblena suele ser una forma de mimetismo de ese odio.) Porque lo que aparecfa en 
esos suenos era la voz del espiritu, que tambien a el lo llamo una vez, como a todo ser huma- 
no. La juventud es el eterno recuerdo de ello y por eso la combate, le habla de esa experien¬ 
cia gris y todopoderosa y ensena al joven a refrse de si mismo. ‘ Vivenciar’ sin espiritu es 
comodo, pero funesto”. A esta experiencia de la burguesfa que opone la juventud a la adul- 
tez en lo que se presenta como un largo proceso de resignation, Benjamin contrapone otra 
experiencia que “puede ser hostil al espiritu y destruir muchos suenos; no obstante es lo 
mas hermoso, lo mas intocable, lo mas inmediato, porque jamas puede faltar el espiritu si 
nosotros seguimos siendo jovenes. Uno siempre se vivencia solo a si mismo, dice Zaratus- 
tra al final de su peregrinaje. El burgues hace su ‘experiencia’; y es la eterna y unica expe¬ 
riencia de la falta de espiritu” 5 6 . 

Ahora bien, antes de pasar a hablar del Che , queremos referimos brevemente a lo que 
Arturo Roig ha denominado “juvenilismo” o “ideologia juvenilista”, que posee en nuestro 
continente una larga tradicion y puede relacionarse con este concepto de experiencia de 
Benjamin asi como con los escritos del Che . La idea de un conjunto de caracteres asociados 
a la personalidad juvenil, que cumplen un papel renovador en la vida de las sociedades se 
repite a lo largo de los dos ultimos siglos de historia latinoamericana. Roig define los carac¬ 
teres del juvenilismo de la siguiente manera: “se trata de un mensaje con un fuerte sentido 
de futuro, que se da acompanado de expresiones de caracter profetico, en algunos casos cla- 
ramente mesianico y redentorista (...) es visible un eticismo, manifestado casi siempre 
como anti-dogmatismo y elaborado, en algunos casos como un ‘idealismo etico’, en el 
que prima un altruismo y desinteres declarado, respecto de lo que se considera ‘bajo’, 
‘material’ o ‘egoista’; junto con lo indicado, un deseo de cambio social, enfrentado a es- 
tructuras que se consideran opresivas y regido por un cierto sentido de elite; se suma un sen¬ 
tido heroico de la vida, que pone lfmites imprecisos a los objetivos perseguidos, que se 
mueven entre una reforma social y una ‘revolucion’ (...) una profunda confianza en la per¬ 
sonalidad juvenil, un meliorismo y una fe, como actitudes opuestas a todo escepticismo 
atribuido a la ‘vejez’ o a la rutina” . Dos elementos fundamentales completan este cuadro: 
el apoyo en una tradicion revolucionariaque en el caso latinoamericano “hade ser comple- 
tada y que lleva implicita la idea de una ‘segunda independence’” y la extension de la mi- 
sion generacional “a otras clases sociales, en particular las oprimidas, sean ellas las del 
campesinado o las del proletariado industrial, segun las epocas” 7 . 

Tanto la notion de experiencia en Benjamin, como esta tradicion juvenilista latino¬ 
americana que nos remite claramente a ella, pueden ser rescatadas de los escritos del Che 
Guevara 8 . 


5 Ibidem. 

6 Arturo Andres Roig, “Deodoro Roca y el manifiesto de la reforma de 1918”, La Universidad hacia la Demo- 
cracia. Bases doctrinarias e histdricas para la constitucion de una pedagogi'a participativa. Mendoza, 
Ediunc, 1989, p. 153. 

7 Ibidem, p. 154. 

8 En relacion con la tradicion juvenilista hay que destacar un punto en el que el pensamiento del Che se diferen- 
cia radicalmente de ella. Ese “cierto sentido de elite” que se senala en la citacomo propio del juvenilismo, se 
manifiesta en ocasiones como un elitismo y sectarismo muy marcados por parte del grupo generacional, el 
cual, segun sostiene Roig, suele estar “acompanado de un rechazo de la democracia de masas, en favor de un 
anti-igualitarismo fundado en una ‘aristocracia espiritual’” 
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Es necesario senalar que la juventud, tanto en Benjamin como en el Che , no es solo, 
ni principalmente, un estado ffsico, es una metafora o un sfmbolo y tiene que ver con la rup- 
tura producida en un momento historico por la experiencia revolucionaria. La juventud con 
su capacidad creadora, posee un potencial revolucionario capaz de hacer estallar el conti- 
nuo vacfo y homogeneo del tiempo burgues y por tanto la reproduccion indefinida de su ex¬ 
periencia “gris y todopoderosa”. El cambio se relaciona con la introduction de la experien¬ 
cia historica colectiva como mediation de la experiencia individual. La experiencia histori- 
ca de la burguesfa (de la misma manera que ocurre con su experiencia individual) se pre- 
senta como un continuo lineal, pasivo, como una permanente reproduccion de lo dado, “del 
relato producido por los vencedores de ayer y sus herederos de hoy: la clase dominante” . 
Por el contrario, la verdadera historia, para Benjamin, es una estructura discontinua consti- 
tuida por la irruption periodica de una instancia mesianica, emancipadora que “permite re- 
cuperar las esperanzas incumplidas de las generaciones que nos precedieron, en un ‘salto 
de tigre’ al pasado que las actualiza y vivifica” 10 . Esta instancia es concebida en un tiempo 
que Benjamin llama tiempo-ahora (Jetzt-Zeit), tiempo actual, pleno, de la revolucion. 

Tanto la propia trayectoria individual, como el enfasis puesto por el Che en la ju¬ 
ventud durante la Revolucion Cubana, son un ejemplo de estaconjuncion entre experien¬ 
cia, juventud y revolucion que venimos desarrollando a proposito del pensamiento de W. 
Benjamin. 

Si nos atenemos a la concepcion benjaminiana de la historia, la revolucion cubana 
constituyo unaruptura, la mas importante y radical de la historia latinoamericana en el siglo 
XX, respecto de lo que se presentaba como una sucesion de victorias del imperialismo en 
todo el continente. En efecto, si por una parte esta revolucion quebro la omnipotencia de la 
potencia dominadora del norte, por otra, lo hizo desde una position singular, sin seguir las 
recetas de una supuesta evolution mecanica y progresiva hacia el socialismo. El Che resig- 
nifica la revolucion cubana como heredera de otras revoluciones contra la opresion y la 
concibe, a la vez, como un sfmbolo, un ejemplo, y la vanguardia para los pueblos que lu- 
chan por su liberation. La revolucion cubana fue en todo sentido para el Che una revolu¬ 
cion “juvenil”. Jovenes, en efecto, eran los integrates de aquel pequeho grupo de insurrec- 
tos que arribo a las costas de la Sierra Maestra para derrocar a una dictadura y jovenes eran 
quienes emprendieron luego del triunfo la construccion de una sociedad nueva, la sociedad 
socialista. Ahorabien, esta juventud de la Revolucion se manifiesta, ademas, como sfmbo- 
lo, en tres aspectos fundamentals: en primer lugar, se trata de una situation nueva, nacida 
de condiciones coyunturales especfflcas, ante las cuales debfa adoptarse en todo momento 
una actitud creativa 11 ; en segundo lugar, se trata de un proyecto no acabado, abierto a lo 
nuevo, a las posibilidades, cuya construccion dependfa de la action consciente y transfor- 
madora de los sujetos; por ultimo, la revolucion es joven en cuanto ha triunfado gracias a la 


9 Estela Fernandez, La concepcion de la historia de Walter Benjamin, Documento para la Catedra Problemati- 
ca Filosofica. Carrera de Sociologfa, Facultad de Ciencias Polfticas y Sociales, U.N.C., 1998, p. 8. 

10 Ibidem, p. 6. 

11 Se trata de conjugar la salida de una sociedad capitalista que no ha completado todavfa su desarrollo y que 
conserva aun restos feudales, con la concentracion en manos del pueblo de los medios de produccion. Las 
condiciones historicas dentro de las cuales se produce el ingreso de patses perifdricos, dependientes y atra- 
sados, al campo socialista, no se corresponden con lo que pronosticara Marx en su Critica alprograma de 
Gotha. 
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voluntad, al espiritu combativo, al entusiasmo revolucionario de individuos especificos y 
no solamente a la explosion de contradicciones objetivas. 

La vida del Che , como la de otros hombres y mujeres, quedo radicalmente transfor- 
mada por la experiencia historica de la revolucion. Tanto como a la evolution de las etapas 
dentro de la revolucion, el Che presta atencion a la transformacion individual operada en 
las conciencias: “de aquellos jovenes que en numero de ochenta y dos cruzaron en un barco, 
que hacia agua, las dificiles zonas del Golfo de Mexico, para arribar a las costas de la Sierra 
Maestra, a estos representantes de la Cuba de hoy, hay una distancia que no se mide por 
anos, o por lo menos no se mide por anos en la forma correcta de hacerlo, con sus dias de 
veinticuatro horas y sus horas de sesenta minutos. Todos los miembros del Gobierno cuba- 
no, jovenes de edad, jovenes de caracter y de ilusiones han, sin embargo, madurado en la 
extraordinaria Universidad de la experiencia y en contacto vivo con el pueblo, con sus ne- 
cesidades y con sus anhelos”^ 2 . De alguna manera, la revolucion cubana representa para el 
Che el cumplimiento de esos “suehos de juventud” tan peligrosos para la burguesfa: el de- 
seo de emprender cosas grandes, cosas nuevas, de acometer lo futuro. La revolucion ha 
cambiado por completo el sentido de la “experiencia” para los jovenes (y lo cambio efecti- 
vamente para los jovenes de todo el continente y el mundo), ha demostrado que la vida no 
tiene por que ser una acumulacion de vivencias grises, de “compromisos pobres de ideas y 
carentes de inspiration” 13 . 

Ahora bien, como es sabido el Che distingue claramente dos etapas dentro de la revo¬ 
lucion: la de la action armada hasta el primero de enero de 1959 y la transformacion politi- 
ca, economica y social de ahf en adelante. Durante la primera el Che constata el papel heroi- 
co de la juventud: en la participation en las organizaciones militares, en Playa Giron, en las 
brigadas alfabetizadoras. Sin embargo, durante la segunda, advierte la necesidad de mante- 
ner este espiritu en la construction de la nueva sociedad: “no puede ser buen comunista 
aquel que solamente piensa en la Revolucion cuando llega el momento del sacrificio, del 
combate, de la aventura heroica, de lo que sale de lo vulgar y de lo cotidiano y, sin embargo, 
en el trabajo es mediocre o menos que mediocre”^. Lo que busca el Che es perpetuar en lo 
cotidiano esa “actitud juvenil” de renovation, de creation, de revolucion permanente para 
derrotar la mentalidad conformista y pasiva del capitalismo. Nuevamente vemos como se 
interrelacionan la notion del tiempo como ruptura creadora, la condition juvenil como ac¬ 
titud critica vital y la experiencia revolucionaria. 

El Che concibe el periodo de transition, desde el cual reflexiona, como un momento 
de “emergencia” en el sentido de Benjamin. El presente sigue siendo, a pesar de la Revolu¬ 
cion, amenazante, y la amenaza se encuentra tanto en el exterior, en los posibles ataques del 
imperialismo, como en el interior, en la supervivencia de los habitos y formas de pensa- 
miento propios del si sterna capitalista en laconcienciade los individuos. Para superar estos 
elementos viejos que aun perviven despues de la revolucion, es necesario lograr instalar 
una coneiencia creadora en todos los ambitos de la experiencia. “A todos nosotros-atodos, 
yo ereo- nos gusta mucho mas aquello que rompe la monotonia de la vida, aquello que de 


12 Ernesto Guevara, “Al Primer Congreso Latinoamericano de Juventudes”, Elpensamiento del Che Guevara , 
Buenos Aires, Ed. Partido Comunista de la Argentina, 1997, p. 13. El subrayado es nuestro. 

13 Walter Benjamin, op . c/f., p. 43. 

14 Ernesto Guevara, ^Que debe ser un Joven Comunista?, p. 26. 
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pronto, una vez cada cierto tiempo, lo hace pensar a uno en su propio valor, en el valor que 
tiene dentro de la sociedad” 15 . Por esto, el Che insiste en el papel de los jovenes y de la re¬ 
novation generational como un conjuro ante el peligro que todavia acecha: “el peligro de 
ser convertidos -nuevamente- en instrumentos de la clase dominante”. El Che advierte que 
en la marcha hacia el socialismo hay avances y retrocesos, que no hay una linea continua y 
homogenea y que en todo momento esta presente la amenaza de que todo sea destruido y 
hay a que recons truirlo. En este sentido se acerca bastante a la conception de la historia de 
Benjamin. El Che descree tambien de que el factor tecnico y economico sean por si solos 
los que conduzcan a la sociedad ideal, la revolution tiene que ser a la vez que material, mo¬ 
ral, de los valores, de las conciencias. De aqui su insistenciaen los factores subjetivos y en 
el papel de la vanguardia dentro de la cual la juventud cumple un rol esencial. Su confianza 
en la juventud se asienta sobre la conviction de que mas alia de la clase a la que pertenece, 
se caracteriza por la frescura de ideales y es naturalmente revolutionary . 

En el discurso sobre i Que debe ser un joven comunista?, el Che alerta: “la juventud 
tiene que crear. Una juventud que no crea es una anomalia, realmente. Y a la Union de Jove¬ 
nes Comunistas le ha faltado un poco de espiritu creador. Ha sido, a traves de su dirigencia, 
demasiado docil, demasiado respetuosa y poco decidida a plantearse problemas pro- 
pios” 17 ; luego senalaentre las caracterfsticas que debe tener un joven comunista: “una gran 
sensibilidad ante todos los problemas, gran sensibilidad frente a la injusticia; espiritu in- 
conforme cada vez que surge algo que esta mal, lo haya dicho quien lo haya dicho. Plantear¬ 
se todo lo que no se entienda; discutir y pedir aclaracion de lo que no este claro; declararle la 
guerra al formalismo, a todos los tipos de formalismo. Estar siempre abierto para recibir las 
nuevas experiencias, para conformar la gran experiencia de la humanidad...” . 

Para el Che , igual que para Benjamin, la “juventud” radica justamente alii donde se 
vivencia con espiritu, mas alia de la edad contada en un tiempo vacio y homogeneo. La re¬ 
volution para triunfar debe ser siempre “joven”, debe experimentar cada momento con ese 
espiritu creador que la hizo nacer: los estimulos morales, el trabajo voluntario, la creation 
del hombre nuevo, inutiles desde el punto de vista de la production capitalista, tienen como 
funcion vivificar y actualizar cotidianamente el espiritu revolutionary que abre paso a la 
verdadera emancipation humana. Estas medidas aparentemente inocuas y hasta ingenuas 
tenian, para el Che , un poder de destruction de las viejas taras mucho mayor que el de cual- 
quier arma. “Si se nos dijera que somos casi unos romanticos, que somos unos idealistas in- 
veterados, que estamos pensando en cosas imposibles, y que no se puede lograr de la masa 
de un pueblo el que sea casi un arquetipo humano, nosotros tenemos que contestar, una y 
mil veces que si, que si se puede, que estamos en lo cierto, que todo el pueblo puede ir avan- 
zando, ir liquidando las pequeneces humanas, como se han ido liquidando en Cuba en estos 
cuatro anos de Revolution” 19 . En estas tareas imposibles, en su imagen mesianica y reden- 
tora resplandece la utopia de un mundo mejor. Porque, tal como sostiene Benjamin, “sabe- 


15 

16 

17 

18 
19 


Ibidem, p.27. 

Cfr. “Discurso de clausura del Primer Encuentro Intemacional de Estudiantes y profesores de Arquitectura”, 
El Che , Buenos Aires, P2gina 12, 1997. 

Ernesto Guevara, “iQu€ debe ser un joven comunista?”, p. 25. 


Ibidem , p.29. 
Ibidem , p.30. 
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mos que existe la verdad, aunque todo lo pensado hasta ahora hay a sido un error. Sabemos 
tambien que se debe ser fiel, aunque nadie lo haya sido hasta ahora. Ninguna experiencia 
puede robarnos esa voluntad (...) Pues cada una de nuestras experiencias tiene ahora un 
contenido. Nosotros le daremos un contenido con nuestro espiritu. El irreflexivo se confor¬ 
ms con el error. ‘Nunca encontraras la verdad -le dice al investigador-, lo se por experien¬ 
cia . Pero el investigador hallara en el error una nueva ayuda para encontrar la verdad (Spi¬ 
noza). La experiencia solo carece de sentido y de impulso para el espiritu embotado. Quiza 
resulte dolorosa para quien aspira a alcanzar las alturas; pero dificilmente lo precipitara en 
la desesperacion’ . 

Si nos atuviesemos al tiempo vacfo y homogeneo del historiador de las clases 
dominantes debenamos decir que tanto Benjamin como el Che terminaron sus vidas, con 
las enormes distancias en sus circunstancias, bajo la furia de los opresores de turno. Para 
nosotros, que intentamos contribuir a la reconstruccion de la historia desde los vencidos, 
sus imagenes siguen relampagueando como promesas incumplidas que activan y 
movilizan el “debil poder mesianico” -hoy mas debil que nunca- que atraviesa nuestra 
contemporaneidad. 


20 Walter Benjamin, op. cit., p.42. 
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RESUMEN ABSTRACT 


Adorno y Horkheimer adoptaron la no- 
cion de fetichismo de la mercancfa para el 
analisis del arte y de la cultura. Los bienes ma¬ 
terials y ffsicos no son identicos a los simboli- 
cos. A pesar de ser la cultura predominante la 
industria cultural, esta no puede ser entendida 
como el prototipo de todos los analisis de la 
cultura. No se pueden reducir los productos 
culturales de un perfodo economico al nivel de 
los otros productos del mercado. La pluralidad 
de las practicas artfsticas y culturales, presen- 
tes en pafses como Brasil, pone en tela de jui- 
cio el uso indiscriminado de este termino por 
los frankfurtianos. 

Palabras clave: Mercancfa, fetichismo, in¬ 
dustria cultural, bienes culturales. 


Adorno and Horkheimer adoted the 
notion of the fetishism of commodities for the 
analysis of art and culture. Material, physical 
goods are not identical to symbolic ones. In 
spite of being predominant cultural industry 
can not be taken as the prototype of all analy¬ 
ses of culture. One can not reduce all cultural 
productives of the period of market economy 
to market products. The plurality of artistic 
and cultural practices present in countries like 
Brazil, does make questionable the indis¬ 
criminate use of the Frankfurtian framework. 
Key words: Commodity, fetishism, cultural 
industry; cultural goods. 
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1. El analisis de la mercancia y su fetiche, hecho por Karl Marx en El capital , es una 
abstraccion de las relaciones de los hombres, que es una relacion entre cosas. El analisis de 
Marx es oriundo de laeconomiapolitica, pero, no obstante, alcanzael dominio de la filoso- 
ffa. La mercancia (y su fetiche) es una especie de “monada” del capitalismo. 

^De donde viene esa dimension metafisica que domina el trabajo de los hombres y 
sus productos? - pregunta Marx. La mercancia no es una mera cosa: no es aquello que apa- 
renta ser. La adherencia de valores externos hace de ella la portadora de “sutileza metafisi¬ 
ca y manas teologicas” (Marx, 1983: p.70). Ese procedimiento no es propio del valor de 
uso, en el destino de los productos para la satisfaccion de las necesidades de los hombres. 
Esa adherencia es propia de la forma mercancia misma, en el momento en que el trabajo hu- 
mano (que es alienado) es dado a la sociedad como mercancia, en el valor de cambio. 

El fetiche de la mercancia es la transformation del producto social en una cosa meta¬ 
fisica. La mercancia es resultado de las relaciones objetivas de produccion y, en la econo- 
mia capitalista, alcanza el estatuto de mediation entre los productores: ella reffacta la rela¬ 
cion social de los hombres como una relacion de objetos, o mejor, como una relacion obje- 
tiva entre cosas. La forma mercancia es la sintesis de la relacion social que nace con el tra¬ 
bajo (Marx, 1983: p.71). 

La mercancia solo alcanza el fetiche gracias a la forma como es producida, o sea, en 
el trabajo alienado. La racionalidad del proceso de produccion provoca la fragmentacion y 
el trabajador es solo una parte de esa maquinaria, un objeto como otro cualquiera 2 . Una vez 
producida y dada a la sociedad, la mercancia retiene una unidad de signification que no se 
encuentra mas en el hombre o en la relacion de la produccion. Ella es la sintesis del capita¬ 
lismo, de la propriedad privada y del trabajo alienado: es el resultado y el objetivo de la re¬ 
lacion social. La relacion social de los hombres alcanza una forma racional y abstracta en la 
mercancia, una abstraccion, a pesar de que nace en el universo concreto de la produccion. 

Entretanto, Marx ha hecho sus estudios sobre la base de la produccion material de 
bienes. No ha aplicado el concepto del fetichismo de la mercancia al analisis de la cultura. 
Eso se da en el siglo XX con los teoricos de la Escuela de Frankfurt. El objetivo de este es- 
tudio es analizar las diferencias entre mercancias dadas para la satisfaccion de las necesi¬ 
dades ffsicas y otras, artisticas y culturales, destinadas a la intuition, al deseo, a la imagi¬ 
nation y la sensibilidad. ^La mercancia y el fetiche son suficientes para el analisis del arte 
y de la cultura? 

2. Es conocida la notion de industria cultural de Adorno y Horkheimer. Elios consi- 
deran el consumo como determinante en la produccion de los bienes culturales. La cultura, 
en nuestro siglo, es dominada por la forma industrial de produccion. El enfasis es el produc¬ 
to final, dado al mercado y al consumo. Ese proceso es cosificado, al igual que la produc¬ 
cion de bienes materiales. El trabajo y los productos culturales son mercancias y ellas son 
sintesis de relaciones sociales. Puede decirse que el acto de mirar una obrade arte es el mo¬ 
mento final de un proceso reificado. 

Mientras tanto, la reification original alcanza el destinatario. El consumidor experi- 
menta y prueba la sensibilidad por medio del mercado y de sus productos. Hay limites entre 

2 “El obrero, obligado a venderse a trozos, es una mercancia como otra cualquiera, sujeta, por tanto, a todos 
los cambios y modalidades de la concurrencia, a todas las fluctuaciones del mercado.” (Marx & Engels, 
1961: p. 79. 
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el consumidor y el mercado, como la renta y la estructura de distribucion de los productos, 
el gusto, valores y habitos que son puestos por la industria cultural. El sujeto realiza su pla¬ 
cer estetico a partir de los objetos. La cosificacion esta presente tambien en el momento fi¬ 
nal de la cadena, en su destino. 

El sujeto es un nuevo objeto en esa cadena. (Adorno & Horkheimer, 1985: p. 133) El 
no va al encuentro de si sino de los productos. Es evidente la anulacion de los sujetos: tan to 
de los sujetos-operarios, que son pura fuerza de trabajo, como del sujeto-destinatario, que 
es solo un consumidor. La fragmentation es plena. Ella nace en la fabrication de los pro¬ 
ductos y termina en un sujeto-objeto de la industria de la cultura. Unos pocos especialistas 
producen, otros no especialistas consumem. La relacion entre ellos esta en el ambito de la 
produccion de mercancias. 

El valor de cambio, el lucro y los negocios tambien dan cuenta del arte. No hay espa- 
cio para la manifestation del juicio estetico: el arte, en nuestro siglo, es objeto de diversion, 
de ocio. El proceso industrial de la cultura quiere la naturalization de la cosificacion. Los 
negocios y el lucro son principios de la industria cultural. 

El concepto de cosificacion es aplicado con radicalidad por Adorno y Horkheimer en 
el analisis de la cultura industrial. El valor de cambio obscurece el valor de uso. (Adorno - 
Horkheimer, 1985: p. 148). La cultura es mercancia. 

3. La concepcion del arte y de la cultura como mercancia no considera las diferencias 
entre los bienes dados para la satisfaccion fisica y los culturales dados para la satisfaccion 
del gusto, del deseo, de la imaginacion y del placer estetico. 3 Si los productos culturales y 
de satisfaccion fisica son iguales en el proceso productivo, ellos son diversos en laespecifi- 
cidad. Como valor de cambio son equivalentes, pero como valor de uso son diferentes. 

A pesar de que son mercancias, las obras culturales son destinadas a la sensibilidad, 
intuition y imaginacion, mas alia de la necesidad fisica. El trabajo artistico no es solo de- 
mostracion de destreza tecnica, que tendria como finalidad el valor de cambio en el merca¬ 
do: el produce tambien la belleza. La produccion cultural no es siempre utilitaria y no es so- 
lamente reflejo del mundo objetivo. La creation artistica es ejercicio de la capacidad huma- 
na de encontrar las formas sensibles de su tiempo. El acto de cultura es representation ori- 
ginaria de la relacion de produccion; mas, sin embargo, trasciende la reproduccion: el tiene 
potencia de utopia cuando imagina y crea la posibilidad de otras relaciones. El trabajo en el 
arte y la cultura mantiene una cierta distancia del trabajo enajenado de la industria. La crea¬ 
cion artistica apunta hacia el futuro, en un proceso de negation, y manifesta la voluntad y la 
libertad en una cotidianidad de desilusion. “Segun Marx, el mejor arte desempena la fiin- 
cion cognoscitiva de penetrar a traves de las nubes ideologicas que oscurecen las realidades 
sociales. Ademas, al materializar graficamente esta relativa libertad frente al mero reflejo 
de las circunstancias externas, las creaciones esteticas podfan desarrollar el deseo de una li¬ 
bertad mayor frente a una sociedad deshumanizada y alienante. Todo arte tiene capacidad 
para crear una necesidad de disfrute y education esteticos que la sociedad capitalista no 


3 Eso se debe al punto de partida de Adorno y Horkheimer. Ellos toman el consumidor-objeto como referencia 
de analisis (y su complemento, la produccion industrial). En eso reside la diferencia de Adorno con Benjamin 
y Brecht. Brecht y Benjamin parten del artista-productor. El pri vilegio es de la podtica y el creador, en el con- 
texto de la produccion, reproduccion y consumo. Para ellos es posible la transformacion. Para Adorno y 
Horkheimer no es admisible la ruptura. 
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puede satisfacer. Aunque cada vez cae en mayor medida bajo la influencia del mercado, el 
arte se produce y consume en relativa autonomia y no es identido al trabajo fabril ni a una 
mercancfa pura” (Lunn, 1986: p. 27). 

Los procesos artfsticos y culturales no se reducen a la conception del trabajo enaje- 
nado. En el arte, la superacion de la enajenacion esta presente, levantando una perspectiva 
de utopia, o de critica a la realization de las faculdades humanas, mas alia de las atividades 
de produccion economica. Su autonomia, por tanto, debe ser preservada. El arte funda la 
experiencia sensorial y profundiza la perception del complejo historico. La cultura, en este 
siglo, se inserta en el universo economico como actividad de explotacion y expansion del 
capital, pero participa tambien en el nivel simbolico como uno de los mecanismos de sedi¬ 
mentation del imaginario dominante. Los vehiculos de difusion de la information y de la 
cultura de masas son los medios preferidos para el ejercicio de la hegemonia. 

Sin embargo, aunque sea diversa en su destination (en el uso, por tanto), la obra de 
arte se mantiene en un puesto delicado: su destino es la belleza y la satisfacion de la subjeti- 
vidad y, por eso, es un elemento de conformation de lo imaginario. Pero ella puede ser criti¬ 
ca, a despecho de que se desarrolle por medio de la industria cultural. El capitalismo utiliza 
la cultura para amalgamar el todo social, pero ello no detiene el dominio total del acto de 
creation, aunque sea el detentor de los medios de produccion del arte dominante. El con- 
flicto de clases deja su serial en las obras culturales: eso puede restituir el aspecto crftico del 
arte, aun en su forma masificada 3 . 

En el dominio de la propriedad privada y del trabajo enajenado, la mercancfa es una 
especie de alegorfa cerrada del capitalismo. Los bienes culturales, a su vez, restituyen esa 
alegorizacion, pero no solo eso: aun escamoteando, ellos reponen a los sujetos sociales la 
domination y su refutation, o sea, la posibilidad de transformation. El arte y la cultura son 
alegorias abiertas, destinadas a la subjectividad en medio de la enajenacion: son tambien la 
demarcation del imaginario y de las posibilidades de superacion. 

Asf, no se puede reducir toda la produccion cultural en la epoca de la economfa de 
mercado al producto de mercado. La produccion del mercado es dominante. Pero, a su 
lado, otras formas de cultura estan vivas, desde las artesanales hasta las patronales, sin fines 
lucrativos, y todavfa las acciones culturales de los gobiernos. Estos ejemplos no pueden ser 
tornados como practicas de la industria de la cultura. Los productos generados son diver- 
sos, sin la pretension masiva del proceso industrial. Esas practicas ocurrem en las esferas de 
la cultura popular o de la erudita. 

4. Hablar de otras practicas culturales es admitir la pluralidad ffente a la hegemonia y 
al imperio industrial. Esa pluralidad es importante para el analisis del complejo cultural 
brasileno. En el Brasil, el modelo de la industria cultural no es un universo homogeneo, 
aunque la pretension sea esa. El caso brasileno no puede compararse al de los pafses euro- 
peos, o a la sociedad norteamericana de alto consumo. En ellos, la division del trabajo trae 
la distancia entre artistas y no-artistas; las categories profesionales y los campos de trabajo 
son de especialistas. 


3 V6ase a Benjamin y su opinion sobre el cine y su inclinacion a la critica revolucionaria. (Benjamin, 1980: 
p. 18) En el caso brasileno, la reaccion a la dictadura militar en los anos 70 ha sido incentivada por los festiva- 
les de musica de la TV Record. 
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En el Brasil, el acceso a los bienes materiales y simbolicos solo es posible para unas 
pocas camadas sociales. A las clases populares les restan muchos lfmites, que entran en 
conflicto con el deseo que el propio mercado incentiva, ya que las condiciones economicas 
no permiten su satisfaction. Para el mercado cultural, la distribucion de la renta es un factor 
determinante en el consumo. El mercado de los bienes simbolicos obedece a la misma dina- 
mica del material y en el Brasil, es determinado por la desigualdad de la distribucion de la 
riqueza. Eso se agrava ante la fragilidad de un sistema de educacion que no es extensivo a 
toda la poblacion. Ademas, la escuela alimenta una vision del mundo propria de la cultura 
erudita y de la cultura masificada. El desprecio por la cultura popular es sensible. Por lo tan- 
to, en el Brasil no ocurre aquel acceso intensivo de las masas ala cultura industrial, sino tan 
solo el acceso a una parte de ella. 

El analisis del campo simbolico en pafses como Brasil no puede orientarse por la 
oposicion cultura erudita/industria cultural. La existencia de desterrados de los mercados 
material y simbolico torna relevante, para la practica y el analisis de la cultura, el lugar de la 
cultura popular 5 . 

La cultura erudita reitera un codigo propio, que se destina a un publico restringido, 
educado e iniciado en su universo. Los medios de expansion de su campo simbolico son da¬ 
dos a la educacion, a las instituciones culturales (museos, sobre todo) y a los teatros, cuando 
estos difunden la alta cultura. La intention dominante de la industria cultural es la no-dis- 
tincion de las culturas. Asf, ella quiere aniquilar las diferencias culturales, sociales e ideo- 
logicas. En el mercado todo y todos son iguales. Solo una division es posible: los producto- 
res especialistas, de uno de los lados, y los consumidores, del otro. Entre ellos estan los 
vehfculos de distribucion culturales y los medios de comunicacion de masa. 

La cultura popular no es espectaculo disponible para la venta; no se constituye en for¬ 
mas dominantes de cultura. Ella no tiene espacio institucional. Su insertion se da en la con¬ 
dition de dominio con relation a la practica mercantil y no disfruta de la igualdad que la do¬ 
mination cultural proclama. 

La distincion de las practicas que se ven en un pais como Brasil, a despecho del impe- 
rio de la cultura industrial, no tiene la pretension de aislar las formas culturales. Las relacio- 
nes entre ellas son complejas y el purismo conceptual en la realidad cultural es puro roman- 
ticismo. La distincion entre las formas dominantes y dominadas tiene el objectivo de expo- 
ner la pluralidad de las formas culturales que, bien se sabe, se infiuyen mutuamente. El en- 
fasis en la distincion y en la diversidad quiere resaltar lo complejo que es el analisis de la 
cultura y tambien de las politicas culturales en pafses como Brasil. Las formas de aparicion 
de lo sensible, de manifestation de la intuition y de la imagination creadora, de la realiza¬ 
tion de la belleza y del placer estetico son complejas y no pueden estar reducidas solo a la 
categorfa del mercado y su fetichismo. Esa notion es importante cuando se aplica al meca- 
nismo industrial de producion de la cultura, pero solo lo es en ese contexto. 


5 Vease Alfredo Bosi y la pluralidad cultural y sus relaciones (1992, p. 308-376); Nestor Garcia Canclini y el 
analisis de las desigualdades culturales y la ilusion de la participacion de todos en la cultura dominante. 
(1983, p. 17) 
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RESUMEN 

El Contenido Material de la Etica 
del Discurso segun Dussel, se debe cum- 
plir en un ambito universal fundamentado 
en verdades practicas e interpretaciones 
generales que producen y reproducen el 
desarrollo de la vida en tomo a una serie 
de principios basicos. El principio mate¬ 
rial universal no es una mera razon instru¬ 
mental basada en criterios formales si no 
se expresa como mediation prodiga de 
contenidos facticos, beneficiosos para la 
comunidad de vida. Para Dussel la vida 
humana es un principio universalmente 
valido como condition practica de un “de- 
ber ser consagrador de la vida y la produc¬ 
tion de la misma”. 

Palabras clave: Etica, Principio Material 
Universal. 


ABSTRACT 

The material content of the ethics of 
discourse according to Dussel must be 
carried out in a universal environment, 
based on practical truths and general inter¬ 
pretations that produce and reproduce the 
development of life around a series of ba¬ 
sic principles. The universal material prin¬ 
ciple is not merely instrumental reason 
based on formal criteria but is expressed 
as a prodigious mediation of fatidic con¬ 
tents, beneficial to the community of life. 
For Dussel, human life is a universally 
valid principal and a practical condition 
for “what should be consecrated to life and 
the production of the same”. 

Key words: Ethics, universal material 
principle. 
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EL PRINCIPIO MATERIAL YLA UNIVERSALIDAD 

El contenido material que le da Dussel al principio universal de la etica, supone el de- 
sarrollo de una estructura axiologica-ontologica que obliga a reconsiderar la reproduccion 
mental y material del sujeto social en su despliegue social y politico. Puesto que para este 
autor, el principio material universal de la etica forma parte efectiva de los campos de la 
realidad (ser) y el deber ser (moral) de la existencia de la vida humana. De esta manera “El 
principio material universal de la etica contiene un orden hermeneutico-simbolico (pulsio- 
nal)...de toda norma, acto, institution o sistema de eticidad, desde el criterio de la vida hu¬ 
mana en general” (Dussel, 1996:20, subray ado nuestro). 

El nivel de responsabilidad que se le atribuye y forma parte de las condiciones de 
vida de todo ser, es una condition sine que non anunciada y reconocida, a partir de un orden 
pluridimensional, el cual solo es interpretable desde dos niveles: el material y el logico for¬ 
mal (Idem). 

En efecto, el principio de launiversalidad (Dussel, 1998) radicaen la comprension de 
los diferentes ambitos constitutivos de la vida del hombre mencionados arriba. Por ello, 
puede aseverarse que la reproduccion de la vida individual y colectiva, debe ser considera- 
da como una exigencia etica ineludible; en especial, cuando se trata del proceso de cons¬ 
truction del principio material universal de la etica (PMUE), del cual dependera el desarro- 
llo de una efectiva y feliz existencia para todos los seres humanos 

Como bien lo apunta el autor, la importancia de tener presente e instaurar este princi¬ 
pio material universal, es una evidente pretension por universalizar al interior del debate 
etico actual, la condiciones de vida de los seres humanos, entendidas como condiciones de 
vida materialista, es decir, situaciones de vida que permitan un desarrollo de la base generi- 
ca que porta la humanidad como valor de vida: la reproduccion de vida en libertad (Dussel, 
1996:21). Este asunto el mismo lo plantea como un eje de analisis en su discurso etico-filo- 
sofico. De modo que las tendencias universalistas de la etica, expuestas y fundamentadas 
por Habermas (1996:176), podemos verlas en clara correspondencia con el principio de 
materialidad universal propuesto por Dussel; sobre todo, cuando la esfera de la pragmatica 
comunicativa tiene una consecuencia en la organization de la moralidad publica y en la res¬ 
ponsabilidad politica de los dirigentes. Al disponer la ciudadama de suficiente y amplias li- 
bertades para el consenso y la discusion de los problemas publicos, puede problematizarse 
discursivamente las bases materiales del bienestar social. 

La pragmatica discursiva de Habermas puede estar al servicio de principios univer¬ 
salistas, cuya observation y cumplimiento alienten las valoraciones axiologicas de la ra- 
cionalidad estrategica que orienta a la sociedad moderna. Prueba de ello, puede observarse 
en la intention expedita de contextualizar la filosofia sobre un dialogo fundado en princi¬ 
pios materialmente globales con pretensiones universales. 

De ahf que el principio de universalizacion (Mardones, 1990:34) guarde relation con 
lo discursivo y lo social del procedimiento normativo (Rodriguez, 1991:100) entre otras 
cuestiones. Por lo tanto, la evaluation de la estructura valorica conlleva al analisis de la 
obligation etica implicita en el modo de vida humano (desarrollo de la vida segun Dussel) 
cualquiera que este sea. Por lo que la universalizacion dialogica es un proposito alternativo 
y posible en una comunidad de vida con reales pretensiones de verdad practica. 

La estructura axiologica del hombre contemporaneo desglosa propositos analiticos 
de vida que rayan en el ambito de lo anti/etico de una etica social y comunicativa, sometida, 
cada vez mas, a intereses egoistas (cinicos para Dussel), que poco o nada tienen de vincu- 
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lantes con la propuesta de principios eticos universales, que puedan ser cumplidos consen- 
sualmente por la mayorfa social. 

De manera que la praxis etica que todo sujeto pueda desarrollar a traves de procesos 
trans-culturales, tiende a constituir ese ambicionado horizonte de materialidad que debe 
contener toda accion humana per se. Pudiendose afirmar que el mundo de vida dusseliano 
(1996: 23), responde a una “logica e identidad interna” mtimamente relacionada con los fi¬ 
nes de la accion y las responsabilidades con respecto al otro. 

El mundo de vida (buena vida posible) propuesto por Dussel demuestra que “...no 
hay un decurso unitario de las vicisitudes humanas” (Vattimo, 1990:11), en cuanto a la 
aplicacion del principio universal de los casos particulares (Dussel, 1996:24) inscritos en el 
complejo desarrollo etico del discurso, siendo necesario, entonces, alcanzar a traves de la 
norma-basica los acuerdos necesarios para lograr el interees comun. 

El conocimiento de la complejidad de la esfera de la eticidad, nos puede permitir una 
comprension mas acabada y precisa del “...muro racional erigido entre el ser y el deber ser, 
y entre el deber ser moral y el deber ser jurfdico...” (Esparza, 1996:112). Esta nueva ratio 
reinvindicadora del entendimiento humano y su aptitud para reconocer a la persona como 
sujeto final de la empresa social {Idem), alberga y resguarda una esfera interactiva y recu- 
rrente gracias a la exigencia etica (discursiva) de la reproduccion y el desarrollo humano, 
segun Dussel. 

El principio que funda la posibilidad de una etica universal no permanece ajeno a la 
postura reconstructivista del codigo de la normalidad (Baudrillard, 1993:36), y a la reduc¬ 
tion deconstructivista de la mirada posmoderna imperante en la racionalidad europea. Es 
por esto que, Follari (1990:14) y Carrion (1997), desde la optica de la modernidad y el mul- 
ticulturalismo latinoamericano, expresan su inconformidad, y demanda una recurrencia 
universal sobre valores de condicion practica en determinadas culturas, que permitan un 
desarrollo de las mismas en sus contextualidades historicas. 

La configuration y pluralidad de culturas (Follari, 1997:39), muestra la factibilidad 
de generar los indispensable vfnculos societales que incidan en el despliegue de una exis- 
tencia humana de buena vida posible (Dussel, 1996:24), en la que las altemativas de vida 
sean reconocidas como validas y rectas, porque estan comprometidas discursivamente con 
el principio material de la etica. 

EL PRINCIPIO MATERIAL UNIVERSAL , CRISIS MODERN A Y MULTI CULTUR- 
TALISMO 

Frente a la crisis del sujeto Moderno y su red de presupuestos epistemologicos 
(Lanz, 1996:168), y el multiculturalismo de Habermas (1996:188), emerge una obligada 
respuesta discursiva y concreta de orden pulsional, hermeneutico, ademas de otras, ya 
anunciada en la propuesta del principio material de la etica, donde el deber ser etico es un 
claro enunciado normativo de criterios facticos y practicos. 

De modo semejante, puede inferirse que a partir de la dimension simbolica corrtuni- 
cativa contenida en lo que Maffesoli define como la socialidad , se trata de constituir un am- 
bito discursivo en torno a “...una constante reversibilidad entre los distintos elementos del 
entorno social...” (1990:107), condicion por la cual el deber vivir dusseliano enuncia un 
analisis de criterio practico en torno al desarrollo y reproduccion de una comunidad de vida 
de exigencia etica, cuya reelaboracion es un discurso de fundamentacion que se encuentra 
entranado en su mismo principio material universal axiomatico. 
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Asf, la referenda a un mundo discursivo comun deviene en un principio material re- 
currente que legitima los elementos valorativos presentes en la reproduction de un marco 
de socialidad en progresiva constitution. Dicho marco referencial y la cuestion del sujeto, 
segun Magaldy Tellez (1997: 60), formaron parte de la inteligibilidad dada por la razon 
modema-universal, siendo las dimensiones comunes del discurso fundadas epistemica- 
mente en un lugar originario que ha tenido como punto cardinal la razon desbrozada dcsde 
una modernidad legitimadora. 

Las formulaciones del ambito discursivo subray an la importancia de determ inadas 
elaboraciones conceptuales que restituyen las figuras univcrsales ‘cntronizadas en nues- 
tra realidad social’ (Banchs, 1995:92), asimismo y recientemente, los modos de cucstio- 
nar la realidad han fijado posiciones conceptuales que resultan, cuando menos, dudosas 
en cuanto a su hegemoma epistemologica fundada en modelos explicativos sobre el am¬ 
bito de ‘lo real’. 

La crisis del sujeto moderno ha sido un objeto de interes para muchos cientificos so- 
ciales en los ultimos lustros, ya que el sesgo de vulnerabilidad que pendula sobre las cien- 
cias sociales permite identificar algunas esferas y significaciones puestas hoy en tela de jui- 
cio por los epistemologos. M. Tellez estima que la razon moderna-universal mantuvo prin- 
cipios epistemicos alejados del desarrollo humano y etico fundamental (1997:61), y que 
toda sociedad multicultural desea alcanzar en aras de su bienestar general. 

Ante estas vulnerabilidades, la Etica Discursiva deviene en postulados y criterios 
que son legitimadores de principios universalistas ligados a un estado de bienestar general 
o ‘Welfare State’, adaptados a la realidad que se intenta abordar. Esta etica formal-material 
encuentra eco en la condicion simultanea del sujeto moderno como homme et citoyen con- 
temporaneo. La concurrence de esta doble condicion ontologica pone de manifesto el po¬ 
tential moral de la etica discursiva como principio de organization social en lo concernien- 
te a las tomas de decisiones individuates y colectivas, donde el paso por el mundo moderno 
(Habermas, 1992:28) se ha tornado inevitable en la medida que el hombre co-actua y co-ac- 
ciona con sus semejantes. Debe acotarse que esta pertenencia social provisional (condicion 
citoyen ) (Habermas: Ibid., 29) ha sido una maxima provista de contradicciones, aun por 
evaluarse, que competen al analisis de dicha etica. 

La razon moderna/universal ofrece pautas comunicativas inmanentes a las estructu- 
ras simbolicas constitutivas de la sociedad, la misma distrae la pretension de validez sobre 
una esfera de action regulada por el reino de la esencia rational (Klaus Eder citado por Ha¬ 
bermas, ob. cit.:30). La razon universal satura la voluntad propia del sujeto moderno, lo 
cual no le permite desenvolverse integralmente desde su contenido ultimo ontologico, 
(Schnadelbach citado por Dussel: 17), que tampoco parte de la idea particular del individuo 
como nucleo psfquico y social que es hie et nunc. 

A partir de la relectura de Kant, Dussel plantea enfaticamente la necesidad de una 
evidente articulation formal-material de la etica, tanto en el piano discursivo como en el 
pragmatico, ello da lugar a pensar que la misma no solo se vincula con la construction del 
discurso sino tambien con el nivel material de orden historico en el que se cumplira, clara- 
mente opuesto a la conception racionalista del mundo. De tal modo que la necesidad de 
esta reconstruction se distancia de Kant para dar cuenta de un criterio articulador entre los 
ambitos epistemologico y material del ser humano. 

Esta determination dual formal-material replantea y reacomoda los enunciados eti- 
cos-ontologicos en relation con los horizontes teoricos-culturales y ontologicos, es decir, 
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cada action del hombre se transforma en una exigencia moral y axiologica que recobra el 
principio de la vida, de acuerdo a Enrique Dussel (1998). Por cuanto se trata de preceptos y 
postulados esenciales para pro veer al hombre de perspectivas y herramientas capaces de 
edificar un pensamiento en correspondencia con el objetivo de generar la vida. “La vida de 
cada sujeto humano es lo que constituye las culturas por dentro (ya que cada cultura es un 
modo de reproducir historicamente la vida humana)...” (Dussel, 1996:16). 

A traves de ella (lacultura), se reproducen las mediaciones que son concebidas como 
modos concretos de cumplir con el sentido de la vida, de forma que el ambito material de la 
etica se expresa por medio de las multiples mediaciones (norma, acto, institucion y otros). 
Por ende, el criterio universal de convertir en referenda obligada la cultura de la vida deja 
entrever un acto humano y consecuente por parte de Dussel, acerca de una pretension mate- 
rialmente realizable. 

A MODO DE EPILOGO 

A partir de la Etica del Discurso re/contextualizada por el filosofo Enrique Dussel, 
podemos aproximarnos al criterio practico implicito en el principio material universal mo¬ 
ral, el cual estriba en su propio nivel de criticidad expuesto por el autor, ya que la verdadera 
construction material del discurso posee una articulation formal-material orientada hacia 
una serie de principios practicos ajustados a los ambitos de dominio (Adorno citado por el 
autor, 1996:29) exclusivos de la realidad modema. 

La reproduction de la vida ‘debe tener’ su fundamentacion clara en un principio ma¬ 
terial universal axiomatico, pero cuya razon discursiva debiese o estuviese estar subordina- 
da a un sistema de valores vitales que diesen un lugar privilegiado al analisis de contenido y 
la comunidad de vida. 

El desarrollo de la vida, segun Dussel, conlleva un proceso de universalization dialo- 
gica. Este proposito alternativo de universalizar lo vital se puede instaurar en nuestra socie- 
dad, siempre y cuando se trate con validez argumentativa y con las exigencias veritativas de 
acuerdo a las necesidades basicas del sujeto humano partfcipe del contexto discursivo. 

Gracias al contenido material de esa realidad puede validarse una etica del discurso 
en torno a la intersubjetividad de la comunidad de vida y las formas de socialization que a 
traves de los sistemas sociales han venido generando ‘motivos de action (Habermas, 
1992:281), ligados a una etica discursiva de cara a lo multicultural. De modo que la enun¬ 
ciation del deber vivir dusseliano y su reproduction de comunidad de vida requiere de co- 
ordenadas sociales y polfticas ffente a las actuales demandas morales y sociales, para que 
podamos lograr su cumplimento. 
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Andres Ortiz-Oses (Tardienta, Huesca, 1943) es un personaje singular, en el que el 
cruce de lo aragones (por parte de padre) con lo vasco-navarro (por el lado materno) ha re- 
sultado sumamente fecundo, habiendo cuajado ya una amplia e importante obra filosofi- 
co-hermeneutica en la que la independencia y la libertad de pensamiento se combina con la 
radicalidad en los planteamientos. Probablemente esa independencia y radicalidad son las 
que le han permitido mantenerse fiel a su proveniencia y formation cristiana, mantenien- 
dose al mismo tiempo abierto tanto respecto a si mismo como respecto a los saberes “del si- 
glo” Su comprension radical e independiente del cristianismo genera en el una fidelidad al 
sentido del mensaje cristiano que le obliga a perseguirlo mas alia de la literalidad de la doc- 
trina en una inacabable interpretacion simbolica. Podriamos, pues, caracterizar a Andres 
Ortiz-Oses como un cristiano bien informado que ha sabido respetarse a si-mismo (y, por 
tanto, respetar al otro) tal como es, como persona. 

Esa apertura tanto asf mismo como a las filosoffas y las ciencias humanas actuates se 
concreta en una ampliation de su horizonte filosofico mediante estudios en Roma y sobre 
todo en Innsbruck, donde se especializa en hermeneutica filosofica. Tras retomar y estable- 
cerse en Bilbao, en cuya Universidad de Deusto es en la actualidad Catedratico, Ortiz-Oses 
se sumerge en un ejercicio practico de interpretacion de la mitologia vasca centrada en tor- 
no a la figura de la Gran Diosa Mari. Con esta inmersion en el simbolismo matriarcal, la ini- 
cial hermeneutica filosofica se va reformulando originalmente como una hermeneutica de 
orientation antropo-simbolica, su discurso filosofico se va tornando cada vez mas hacia lo 
concreto, existencial y “cwotidiano”, y se dedica finalmente al cultivo del estilo aforfstico 
en lo que podriamos ver como una especie de ingreso hermeneutico en el presente. 

La realization de la siguiente entrevista durante varios encuentros a lo largo del vera- 
no ha servido para ratificar una relation de mas de veinte ahos, que fue primero de alumno y 
profesor, despues de doctorando y director para prolongarse en una amistad filosoficamen- 
te animada y compartida con un circulo de colegas como Patxi Lanceros, Josetxo Beriain, 
Manolo Egiraun, Jon Baltza... 

LCIRCUNSTANCIAS YREMEDIACIONES 

LG: Podriamos comenzar poniendo tu pensamiento y tu obra en conexion con tu 
existencia, con tu vida , con tu biografia . 

AOO: Efectivamente, yo, y creo que tambien la gran mayorfa de presuntos filosofos, 
pensadores, antropologos, etc., han comenzado y terminado por tematizar y articular su 
propia experiencia. Yo podrfa resumirla asf: de un terrorismo a otro. Es decir, mi experien- 
cia mas fuerte o drastica es la del terrorismo de los “maquis” contra el franquismo en mi ni¬ 
ne 2 y que mi propia familia sufrio. Por lo tanto enfrentamiento entre la extrema izquierda y 
la extrema derecha, entre el comunismo y el facismo, entre los maquis y el franquismo. Y 
he aquf que huyendo de aquel terrorismo en mi pueblo aragones me vengo al ambito mater¬ 
no del Pais Vasco y me encuentro con otro terrorismo absolutamente paralelo: el terrorismo 
vasco de extrema izquierda frente al franquismo. Yo mismo habia sido, y sigo siendolo en 
parte, un filosofo radicaloide, y ante esta situacion de oposicion de los contrarios, de lucha 
de los extremos, lo que trato es de radicar estos extremos o contranos, erradicando asf su 
extremosidad, relativizandolos por lo tanto y tratando de buscar un centra radical, un centra 
descentrado, un ambito de disolucion de este enfrentamiento que en nuestro pais, y no solo 
en nuestro pais, ha resultado macabro. 
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LG: Hasformulado esta oposicion de los contrarios de un modo politico, general, 
pero i no se refleja tambien de algun modo en tupropia vida, en tupropio territorio mental , 
en tu interior? 

AOO: Bueno, efectivamente, a la larga lo que ocurre es que yo mismo me encuentro 
en medio del campo de batalla no solo a nivel politico, sino a nivel cultural, interior o filoso- 
fico. Es decir, naturalmente uno encuentra en si mismo y en su entomo esta dualidad de los 
contrarios, la derecha y la izquierda, el presunto bien y el presunto mal, lo uno y lo otro, lo 
de alia y lo de aca, lo conocido y lo desconocido, lo extrano y lo cotidiano, lo diestro y lo si- 
niestro, y alii elaboro no solo una filosofia de la medication cultural sino una filosoffa de la 
remediation existencial, o como coimplicar los contrarios. 

LG: Siguiendo con el tema de la oposicion, parece que lo normal suele ser anclarse 
en uno de los extremos y encerrarse o atrincherarse en el. Tu, sin embargo, hablasde me¬ 
diae ion. i Que es lo que te impulso a desidentificarte con uno de los extremos, haciendote 
salir a la busqueda de lo otro, de esa mediacion? 

AOO: Bueno, pues en parte yo mismo quedo descolocado existencialmente con mo- 
tivo de la muerte, del asesinato de mi padre. Por otra parte, empiezo a mezclar los contrarios 
al vivir en Aragon pero visitar Navarra, Estella, la tierra de mi madre. Por otra parte, aunque 
mi familia es de derechas todos mis amigos en el pueblo eran de izquierdas. Ademas empie¬ 
zo obviamente a reflexionar por una parte con categorias cristianas mediadoras y poco a 
poco tambien con algunas categorias culturales: lei de adolescente a Larra, por ejemplo. 
Anadiria que tambien me lleva a la negation de estos contrarios y a su mediacion la locura 
del ambiente que he vivido en Espana y que quedo superada en mi estancia en Europa, don- 
de descubri la democracia como conjuncion de los contrarios. Y por ultimo anadiria un ca- 
racter personal, la ambivalencia psiquica que sin duda me caracteriza y que finalmente en- 
contre que en Jung adquirfa una connotation benevola, en el sentido de que puede haber 
una ambivalencia negativa, estatica, pero tambien, espero que sea la mia, una ambivalencia 
din arnica, creadora, abierta, implicadora. 

LG: De esta problemdtica surgirian entonces tus categorias de la mediacion. iMe 
las puedes exponer brevemente? 

AOO: Bien, comenzaria personificando la oposicion de los contrarios en dos figuras 
que en nuestra adolescencia fueron relevantes: la figura liberal, laical de Ortega y Gasset y 
la figura religiosa y romantica de Unamuno. Yo siempre he lefdo a ambos, ambos me han 
interesado y he encontrado una posibilidad de mediacion. En realidad, sin embargo, he en- 
contrado un monton de categorias que explicitan este afan de implication de los contrarios. 
Asi, por ejemplo, el mar y las aguas. Resulta que yo he nacido en el comienzo del desierto 
aragones de los Monegros y siempre me ha fascinado por una parte el monte, que descubn 
en Innsbruck, el “verde sagrado”, y por las aguas, el mar, que he descubierto finalmente en 
el Pais Vasco. Las aguas y el mar simbolizan esta liquidation del ente, la licuefaccion del 
ser Del mar y de las aguas, o como dice la tradition germana, del lago, surge el alma (en 
aleman “Seele”, alma, vendria de “See”, lago). El alma es, por lo tanto, la evaporation am- 
mica, la evaporation del agua, el espiritu humedo. En nri hay una gran fascination por el 
alma personificada como “anima”, que el maestro Jung y Erich Neumann han examinado 
hasta la saciedad. Es la fascination por el espiritu femenino, por lo femenino. Precisamente 
en un ambiente tan antifeminista como ha sido el ambiente franquista, clerical o hispano en 
general, el “anima” significaba la absoluta complementaridad. Otra de las categorias de la 
mediation de los contrarios es la del sentido: el sentido habita en el alma, el sentido es la tra¬ 
duction del alma. Si el alma es “anima”, femenina, el sentido seria “animus” mascuhno, la 
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destilacion masculina del alma. El sentido se situa tambien a un nivel de mediacion entre 
los contrarios, entre la nada y el ser, fundamentalmente, entre lo irracional y lo racional. Yo 
sintetizarfa en la musica de Bach este interes mfo por la mediacion. En la musica de Bach 
encuentro un sentimiento oceanico, es una musica oceanica, es una vivencia marftima, en 
donde reflota el sentido a traves de la impregnation de una musica que sutura por satura¬ 
tion, que es la esencia del barroco, precisamente. 

II. 1NICIACION CULTURAL 

LG: Vuestra generation fue educada en un medio en el que la escolastica se erigi'a 
como representante del pensamiento oficial. £Podrias explicar, siquiera esquematica- 
mente, como entiendes el paso en tu vida tedrica y practica desde la escolastica hasta el 
simbolismo? 

AOO: Efectivamente, desde siempre he luchado contra las diferentes escolasticas, 
probablemente a partir de la muerte de mi padre, porque la escolastica representa una suce- 
danea razon patriarcal. Ciertamente la escolastica clasica es una filosoffa conceptual, ra- 
cionalista-abstracta, pero que polfticamente aparece como legitimadora de un status quo 
que en el momento de mi juventud estaba representado por el patriarca Francisco Franco y 
otras ortodoxias eclesiastica, sociales y culturales. Entonces ante la sequedad de la escolas¬ 
tica, su abstraccionismo y su formalismo, mi ruptura europea consiste en acceder a la filo- 
soffa hermeneutica en contacto con Gadamer, con Coreth, a la que le propino un giro sim- 
bolico, pasando asf de una filosoffa abstracta a una filosoffa existencial, asumiendo por lo 
tanto un trasfondo romantico. Aquf aparece, exactamente, mi propugnacion de la cuestion 
del sentido frente a la verdad abstracta. Entiendo el sentido como una proyeccion cultural, 
pero cumfundamento in re, es decir, con fundamento en la experiencia, en la vivencia pro¬ 
funda. Para mf el sentido no dice meramente verdad sino verdad y bondad al mismo tiempo 
y, por lo tanto, me aparece como una posibilidad de romper desde dentro el entramado es- 
colarizante que asfixiaba nuestro pensamiento. 

LG: iEs, entonces, en el interior de este giro desde la escolasticapseduo-racionalis- 
ta a la filosoffa hermeneutica de corte simbolico donde aparece la cuestion de la mitologfa 
matriarcal? 

AOO: Efectivamente, por una parte yo estudio a partir de Bachofen y en contacto con 
la contracultura, el feminismo y el ecologismo, la vision heterodoxa frente al patriarcalis- 
mo vigente, pero he aquf que esta teorfa se me verifica en mi estaneia en el Pafs Vasco, en 
donde encuentro, aun sin interpretar, la mitologfa vasca recopilada por Jose Miguel de Ba- 
randiaran, la cual esta nucleada en tomo a la Gran Diosa Amari. He aquf que entonces el 
sentido, cuya representacion filosofica maxima es Dios, se feminiza y se convierte en Dio¬ 
sa Madre. Si, como dice Fernando Pessoa, Dios es el alma de todo, entonces este Dios que 
todo lo relaciona obtiene un sentido indefinido cuyo mas apropiado nombre es el de Diosa, 
alma de todo, alma del universo, anima mundi. 

LG: Acabas de sintetizar la transformation que le imprimes a la filosoffa, convir- 
tiendola en una hermeneutica simbolica con esa incision matriarcal, y por lo tanto romdn- 
tica, pero la cuestion que quiero plantearte ahora es si a partir de ella es posible obtener 
una filosoffa practica, es decir, una axiologfa, una filosoffa moral, es decir, una concep- 
cion existencial. 

AOO: Si, asf es. Para mf la maxima di visa moral esta contenida en Epicteto: sustine et 
abstine , que podnamos traducir como sostener el sentido y abstenerse del sinsentido. De 
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todas formas yo quisiera hacer una traduction mas amplia. En realidad la divisa de Epicteto 
dice aguanta y abstente , es decir, aguanta la necesidad y abstente de todo lo demas, asume 
lo esencial y abrete existencialmente. La podrfamos traducir como implicacion y apertura. 
Yo mismos defino mi filosofia practica, moral, existencial como un implicacionismo 
abierto, el cual contendrfa dos elementos fundamentales; uno es estoico y el otro epicureo. 
Defiendo por lo tanto, si quieres, un estoicismo epicureo : recojo del estoicismo la autoafir- 
macion; recojo del epicureismo la solidandad. Podemos hablar, asf pues, de una autoafir- 
macion solidaria, en donde no solo se recoge el “sostenerla y no enmendarla”, tipicamente 
estoico, sino el sostener la realidad, el sentido, tipicamente estoico, el aguantar la necesi¬ 
dad, pero tambien enmendandola, es decir, abriendose en realidad al otro, que es el tipico 
elemento epicureo. Por eso defino mi filosofia como implicacion y apertura, dicho en cris- 
tiano, amor y esperanza, dicho en filosofia clasica, esencia y existencia, dicho en psicolo- 
gia, introyeccion y proyeccion, inspiration y expiration. 

LG: Andres ipodrias ampliar tu vision del mundo y sintetizarla de algunaforma... ? 

AOO: De acuerdo. Yo dirfa que en filosofia soy estoico-epicureo, en estilo artfstico ro- 
mantico-barroco y en estilo vital tragi-comico, de modo que siempre hay un intento de me¬ 
diation entre la implicacion y la explication o apertura, entre la aferencia y la diferencia, en- 
tre los contrarios, incluso llego a creer que en mis aforismos los mas tipico son los dos puntos 
que suturan o coagulan los dos hemistiquios o medias partes del propio aforismo. 

///. EL MUNDO DE LA VIDA Y DE LA MUERTE 

LG: Nos has hablado a menudo y tambien has escrito sobre la cuestion de la ambiva- 
lencia como una categoria fundamental en tu filosofar. Me gustaria que nos hablaras de 
esta ambivalencia a la que tu te refieres frecuentemente. 

AOO: En efecto, hablo de ambivalencia inspirandome en Carl Gustav Jung, el cual 
en el tomo XVIII de sus Obras Completas, dedicado a la vida simbolica, expresa aquella fa- 
mosa divisa: “Die ambivalenz ist das Treibende”, “la ambivalencia es nuestro motor , 
nuestro motor movil y no inmovil o inmovilizador. Asf pues, ambivalencia significa flexi- 
bilidad, elasticidad, punteo. En este sentido es una categoria fundamental para la actual 
posmodernidad. Yo lo diria con Nietzsche cuando afirma que toda victoria es inmoral, in¬ 
cluso la presunta victoria moral. De modo que no se trata de victoriarse o auparse sobre el 
otro, el contrario o uno mismo, sino aupar la propia otredad hasta conseguir esa especie de 
hierogamia, ambivalencia, ambiguedad, complejidad, que es lo tipico de nuestra vision 
posmoderna. Podrfa decirlo tambien con Garcia Lorca cuando define la realidad del mundo 
y la tierra como mar, y al mar como un cielo caido. El mar como cielo caido dice dos cosas. 
En el mar se refleja el cielo, nostalgia del infinito, de lo absoluto, del mas alia, y, viceversa, 
el cielo nos apareceria como un mar elevado, como un mar vertical, como una proyeccion. 
Aqui tienes una excelente vision de lo que yo denomino ambivalencia. 

LG: Antes de terminar quisiera que me dijeras algunas palabras acerca de lo que es- 
tas haciendo ultimamente , que es especificamente la aforistica. I Por que el aforismo no en 
la juventud, sino en la madurez? I Que significa el aforismo ? i Que es para ti la aforistica ? 

AOO: Para mila aforistica es una ruptura con el sistema o presunto sistema, con la es- 
colastica, por ultima vez, una apertura del sistema al mundo de la vida, un intento de reumr 
a don Quijote y Sancho Panza, como ya lo intento Cervantes, es decir, un intento de fundar 
un lenguaje de ida y de vuelta, un lenguaje coloquial, un lenguaje ordinario que asuma la ra- 
zon afectiva, que para nri es la razon prototipica latino-mediterranea en general e hispana 
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en particular. Por otra parte, naturalmente el aforismo significa para mi el ambito de un es- 
cepticismo sapiencial, para decirlo inspirandome un poco en Montaigne, es decir, yo he lle- 
gado al aforismo ciertamente por escepticismo, al ver los limites, al hacerme efectivamen- 
te, como tu dices, maduro, al ver una serie de trabas, imposibilidades y sfntesis que uno pro- 
cura y que se van desmoronando y tambien al tomar distancia ironica e irenica (irenica sig¬ 
nifica pacificadora: Irene es la Paz) y, por lo tanto, buscando un cierto refugio final, un re- 
coveco ultimo, una especie de sentido comun critico y diacrftico en el que, para mi consiste 
la filosoffa. Expresarfa esta vision esceptica, madura, sapiencial con aquella formula o afo¬ 
rismo que nuestro poeta Garcia Lorca al que acabo de recitar. En uno de sus versos mas im- 
portantes dice: “la serpiente partio el espejo”. Aqui esta expresando Garcia Lorca el paso 
del paraiso a la realidad viviente, el paso de la idealidad a la realidad real o vivida, es decir, 
la superacion o rajadura del espejo, de la especularidad, de la irrealidad de un presunto ini- 
cio paradisfaco o final utopico, o estancia inmaculada o purista. La serpiente partio el espe¬ 
jo, es decir, el diablo, que es hiperrealista como Sancho Panza, le parte el espejo a Adan y 
Eva (y al mismfsimo Dios) en el paraiso, haciendolos caer en la tentacion, pasandolos del 
paraiso irreal al mundo real. “La serpiente partio el espejo”, significa que la especularidad y 
la especulacion ceden aqui a una vision esceptica, a una vision vivencial y a una vision ex¬ 
periential del mundo: paso del paraiso a nuestra realidad empecatada, mezclada, endemo- 
niada, lo que significa que tenemos que contar con el demonio, con el pecado, con la carne y 
con el mal, no para superarlos sino para suturarlos. 

LG: Tambien ultimamente has hecho un guiho politico , infrecuente en tf, hablando 
de “ecodemocracia”. iPodrias explicitamos este terminopor timismo aportado? 

AOO: Bueno, yo hablo de ecodemocracia uniendo lo ecologico y lo democratico. 
Democracia es esencialmente politica, y lo politico se refiere a la ciudad, a lo economico, a 
lo publico, a los procedimientos ciudadanos, en una vision ilustrada y, en mi terminologfa, 
patriarcal-racionalista. Pues bien, junto a esta vision politica, democratica, ciudadana, ad- 
junto el termino eco> para implicar en la politica democratica la cultura, el campo, lo ecolo¬ 
gico, lo axiologico, lo cualitativo, es decir, el fondo matriarcal en mi terminologfa, que es el 
fondo romantico de la realidad. 

LG. Este romanticismo, al que tu no regredespero al que tampoco renuncias, pienso 
que tiene que ver en tu vida y en tu obra con el tema y por ti mismo anteriormente sehalada, 
de lo matriarcal-femenino, es decir , de la Mujer, enigmdtica cuestion en tu obra. 

AOO: Efectivamente, la Mujer es un enigma para si misma, como dijo Freud, y no di- 
gamos para los que no somos mujeres, en fin, mas bien por desgracia. La mujer en la cultura 
china, hebrea o griega simboliza la puerta, la apertura. No extranara por lo tanto que si Eu¬ 
genio Trias habla de una filosoffa del Ifmite, yo hable de una filosoffa de la puerta, de puer- 
tas abiertas, de la apertura , una hermeneutica aperturista cuyo sfmbolo obviamente es la 
Mujer y cuyapresencia en mi obra tal vez se deba mas bien, todo hay que decirlo, a un deseo 
insatisfecho: hablo de la Mujer porque me falta (no estoy casado como tu); hablamos de la 
Mujer porque no la tenemos (entre otras cosas porque es inatrapable). 

LG: Pero la Mujer significa tambien en nuestra cultura , simbolicamente , la Paz. An¬ 
tes has hablado de Irene , la Paz , el irenismo en tu sistema. 

AOO. Efectivamente, Irene significa la paz y el irenarca era precisamente el magis- 
trado romano que se dedicaba a propugnar la paz. Podrfamos hablar tambien aqui de otra fi- 
gura mftica femenina, Iris, la consorte de Hermes, la figura femenina de la Paz, del ar- 
co-iris, del irenismo. Yo creo sinceramente que me he hecho bastante irenista no solo por- 
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que siempre lo he sido, sino porque lo he tenido que ser, en la reunion de mis contradiccio- 
nes y de mis contraries, pero tanto mas en la reunion y smtesis de los contraries yde las con- 
tradicciones que me rodean en este pai's de extremismos al que ya hemos aludido, Actual- 
mente nos encontramos entreviendo el rostro de Irene, un nuevo rostro irenista, los msados 
rayos de Iris en la tregua indefinida que ETA ha promulgado. Ahora bien, quisiera que pa- 
sasemos de una tregua indefinida a una tregua infinita, porque yo creo que podnamosdeli¬ 
nk al hombre mitologicamente como la tregua de Dios, el hombre es posible por la tregua 
divina porque Dios, la divinidad, instaura una tregua con su oponente etemo, el diablo, el 
disolutor, para que en ese intermedio, sea posible la presencia del hombre. Debenamos en- 
tonces, internalizar y proyectar por ultima vez mi quenda maxima de Epicteto que traduci- 
da finalmente coafirmaria la asuncion de los contraries, dicho musicalmente, el modo sos- 
tenido y el modo abstenido o bemol. En esta encrucijada estamos, en esta mediacion esta- 
mos y aquf estamos siempre. Frente al mito regresivo y a la utopia progresiva, construya- 
mos un presente implicativo o implicacional abierto. 

LG: Recapitulemos, si te parece. 

AOO: Yo comienzo siendo un catolico que, amenazado por laEscolastica, encuentra 
en la Hermeneutica europea de tinte protestante (representada por H.G. Gadamer) una sali- 
da a la interpretacion libre. Pero esta hermeneutica liberal (protestante) reencuentra su con- 
trapunto en una hermeneutica simbolica de signo catolico (cuyo maximo representante es 
el amigo G. Durand). 

Si lo traducimos a terminologfa polftica, dirfamos que la democracia liberal (patnar- 
cal-racionalista) obtiene su correctivo simbolico en el comumtansmo (matnarcal-natura- 
lista) Asi mi hermeneutica propone una interpretacion que se interpone entre los con ra- 
rios: en favor de un dialogo radical en el que pueda entreverse un sentido consentido bajo 


advocacion fratriarcal-personalista. 


